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Da tempo la cultura italiana avvertiva l'esigenza di una 
STORIA DELLA FILOSOFIA che esponesse in maniera 
completa e nuova i grandi temi filosofici di ogni paese 
e di ogni età. S'è scritto completa perché le nostre tradi- 
zionali storie della filosofia non hanno mai trattato fin 
qui, con la necessaria ampiezza, le grandi correnti del 
pensiero orientale; s'è scritto nuova perché fino ad oggi 
queste opere sono state impostate sulla trama delle cor- 
renti di pensiero, mentre il prof. Dal Pra ha seguito il 
criterio cronologico (fino al decadere del mondo medioe- 
vale) e quello della trattazione secondo aree culturali a 
partire dal sorgere delle aspirazioni nazionali fino ai no- 
stri giorni. L’opera non trascura né le matrici politico- 
sociali dei vari sistemi filosofici né quella parte della storia 
della scienza che combacia, quando addirittura non si iden- 
tifica, con la storia della filosofia. 
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DELLA ANTROPOLOGIA 


di BERNARDINO DEL BocA 


Volume in 8° di pagg. XXVI-472 
con 101 tavole fuori testo a colori e in nero 


Come certi spiritualisti ignorano le zone complesse 
e profonde in cui lo spirito umano affonda le sue 
radici, cosi certi antropologhi ignorano che l’uomo 
non è riducibile alla sua sola fisiologicità, in quanto 
partecipa di varie dimensioni: opera nel tempo, 
persegue fini nell’àmbito d’una società di cui è 
membro, provoca continue intercause che modifi- 
cano lui e l’ambiente, il suo corpo e la sua anima, 
secondo una dialettica che le diverse forme della 
cultura cercano di cogliere e significare. Un’antropo- 
logia che sia effettivamente studio dell’uomo nella 
sua intierezza deve tener conto di questa molte- 
plicità di dimensioni, ed è ciò che appunto fa la 
moderna antropologia, denominatasi — per una più 
immediata distinzione dalla vecchia antropologia — 
antropologia culturale. A tale indirizzo aderisce lAu- 
tore di questo libro. Bernardino del Boca ha stu- 
diato antropologia e paleontologia all’università di 
Ginevra; ha quindi soggiornato dal 1946 al 1951 
in Oriente, dove ha svolto attività diplomatica e 
arricchito le proprie esperienze di antropologo. Pre- 
sentemente risiede a Milano e alterna studi e ricer- 
che a viaggi in ogni parte del mondo. Questa mol- 
teplicità di interessi — che fa di lui uno scienziato 
vivo, anziché un antropologo da tavolino — gli ha 
dato la possibilità di scrivere un’opera documen- 
tata, brillante, inserita con esatti propositi nell’atmo- 
sfera culturale, politica e morale della nostra epoca. 
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CapitoLO I 


LA CULTURA FILOSOFICA IN OCCIDENTE 
DAL SECOLO VI AL SECOLO VII 


I. GLI INIZI DELLA FILOSOFIA MEDIEVALE 


I secoli che vanno dalla fine dell'Impero romano d'Occidente alla fonda- 
zione dell'Impero carolingio costituiscono uno dei periodi di crisi della civiltà 
occidentale, in quanto segnano il faticoso inizio di quella lunga epoca storica, 
che tuttora viene convenzionalmente designata come ‘medio evo”, anche se 
a questa denominazione non si associa più quel senso spregiativo, di valu- 
tazione negativa, che ebbe all' origine nella storiografia del sec. XVII, e anche 
in seguito, fino quasi ai nostri giorni. Come è stato più volte rilevato, l'uma- 
nesimo, l’illuminismo e il romanticismo, anche se per motivi molto diversi, 
ma in certo qual modo interdipendenti, hanno concorso a raffigurare e inter- 
pretare il Medioevo come una parentesi nello svolgimento della civiltà umana 
e come un'epoca di rinnovellata barbarie. 

Secondo tale prospettiva, l'avvento del cristianesimo, che si affermò 
attraverso una implacabile polemica contro la cultura classica, e l'insediarsi 
dei popoli germanici nei territori già appartenenti all'Impero romano sareb- 
bero stati i principali fattori che avrebbero determinato un simile processo 
involutivo. Occorre notare che specialmente nella storiografia romantica la 
tesi, secondo cui al decadere dell'antica civiltà sarebbe succeduto un nuovo 
stato di natura e un nuovo mondo primitivo, veniva presentata in maniera 
ambivalente, in quanto non solo giustificava la fine della cultura antica come 
conseguenza del naturale esaurirsi e spegnersi della vitalità dei popoli che 
quella cultura avevano creato, ma nello stesso tempo attribuiva ai nuovi po- 
poli, che in quei secoli si erano affacciati alla scena della storia, l'iniziativa della 
nuova civiltà sorta da quelle rovine : la quale avrebbe quindi avuto solo scarsi e 
deboli rapporti con l'antica e sarebbe stata in massima parte del tutto originale. 
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Tutto questo però contrasta con una serie di fatti accertati e documentabili, 
i quali dimostrano che né il cristianesimo né le invasioni barbariche poterono 
impedire che la tradizione classica negli studi continuasse quasi senza interru- 
zioni e senza radicali alterazioni e che perdurassero nelle istituzioni scola- 
stiche medievali programmi e metodi non molto dissimili da quelli del- 
l'epoca antica. Infatti l'opposizione del cristianesimo alla cultura antica rimase 
solo teorica: ben presto, non solo di fatto, ma anche di diritto, le humanae 
litterae entrarono a far parte della formazione del cristiano. D'altra parte, i 
barbari non aspettarono molto tempo per utilizzare a proprio profitto la su- 
periore cultura dei popoli dominati, specialmente 1 in campo giuridico, dove le 
influenze della scienza giuridica romana nelle più antiche compilazioni di leggi 
barbariche sono state senza dubbio accertate. 

Tuttavia, benché attualmente venga respinta nelle sue linee generali quella 
catastrofica raffigurazione che dell'età medievale aveva data la vecchia storio- 
grafia, riaffiorano talora alcune tesi, alcuni schemi interpretativi, che si ricon- 
nettono, sia pure marginalmente, agli stessi atteggiamenti spirituali che erano 
all'origine di quella visione storica. Ci riferiamo in particolare a due tesi che 
trovano ancora credito nella recente storiografia e che noi cercheremo di con- 
trobattere o almeno di ridimensionare: il mito di una cultura irlandese che 
dapprima sarebbe rimasta, nel suo isolamento, quasi l'unica custode della 
tradizione classica e successivamente sarebbe stata l'iniziatrice del generale 
rinnovamento, e la condanna della cultura bizantina, la quale si sarebbe ri- 
dotta a una sterile quanto inutile ripetizione di moduli scolastici e di atteggia- 
menti intellettuali senza possibilità di progresso e di rinnovamento. 

Le precedenti considerazioni valgono non solo in sede di storia della 
cultura in generale, ma anche nella storiografia filosofica. In questo campo, 
seguendo la vecchia mentalità, si giungeva a una conclusione estremistica, ne- 
gando non solo l’esistenza di fatto ma anche la possibilità di una filosofia 
medievale. Si disse infatti che, essendo ogni speculazione dei pensatori me- 
dievali fondata non sulle forze autonome della ragione ma su una rivelazione 
religiosa, non si poteva a rigore qualificarla come ”' filosofia ””, ma si doveva 
considerarla esclusivamente come " teologia ”'. In seguito si riconobbe il ca- 
rattere strettamente filosofico di alcuni temi che erano stati trattati dai medie- 
vali; tuttavia, anche dopo tali resipiscenze, il quadro che veniva presentato 
di un millennio di speculazione si riduceva a ben povera cosa: una intermina- 
bile questione sulla natura degli universali e qualche spunto originale di qualche 
pensatore isolato; per il resto, il Medioevo non aveva fatto che seguitare a 
rimaneggiare un miscuglio di aristotelismo e di neoplatonismo senza neppure 
avere una chiara intelligenza di quelle antiche dottrine. 

Di contro a questi atteggiamenti può valere l'osservazione che, se si do- 
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vesse negare valore filosofico a tutto ciò che ha subîto, direttamente o no, 
l'influsso di una fede religiosa, si dovrebbe escludere dalla storia della filo- 
sofia non solo il pensiero medievale, ma anche una parte del pensiero antico 
e di quello moderno. Infatti anche nei sistemi dei filosofi greci filtrarono ele- 
menti derivati da religioni più antiche, da sette misteriche o da culti orientali ; 
e l'influsso della tradizione religiosa cristiana si riscontra anche in Cartesio, 
in Pascal, in Leibniz, nello stesso Kant e in molti altri autori moderni e con- 
temporanei. Perciò la presenza, nella vita d'una cultura, di una ricca spiritua- 
lità religiosa e di un sapere teologico non impedisce la ricerca razionale auto- 
noma, purché si sappia distinguere ciò che è frutto dell'indagine dell’uomo e 
ciò che deriva dalla rivelazione. E a questo proposito bisogna dire che i pen- 
satori del Medioevo ebbero quasi sempre chiara coscienza di tale distinzione. 
Per questi motivi non ci addentreremo nella controversia sul concetto e 
sulla possibilità di una ”' filosofia cristiana ", in quanto.lo storico della filo- 
sofia non deve limitare la sua indagine secondo un preciso atteggiamento 
ideologico, ma deve usare di una concezione aperta dell'attività e del sapere 
filosofico, tale che gli permetta di comprendere anche le tematiche di epoche 
diverse dalla sua, senza irrigidirsi in 7 R9sinonI troppo ristrette ed esclu- 
sivistiche. 

Tuttavia all'idea di una ” filosofia cristiana '” o di una ’' filosofia del cri- 
stianesimo '’ sono connessi una certa terminologia e un certo modo di perio- 
dizzare la storia del pensiero di questi secoli, che sono tuttora fonte di equi- 
voci. Ci riferiamo alla distinzione fra '' patristica '’ e ”’ scolastica '"": questi due 
termini, invece di indicare semplicemente due periodi storici, convenzional- 
mente fissati (la " patristica” come il pensiero cristiano dei primi cinque 
secoli, contemporaneo agli ultimi sviluppi della filosofia pagana; la "' scola- 
stica” come sinonimo di filosofia medievale), hanno assunto una pregnanza 
teoretica, quasi a significare due distinti atteggiamenti spirituali di fronte 
alla rivelazione e alla fede. Secondo questa distinzione, caratteri della patri- 
stica sarebbero stati un prevalente influsso del platonismo, una maggiore asi- 
stematicità, la tendenza a porre la fede a fondamento della ragione; al con- 
trario, la scolastica, oltre a dare un più forte rilievo all’aristotelismo, avrebbe 
mirato a dimostrare razionalmente la fede — i suoi presupposti e talora il 
suo stesso contenuto — o almeno a distinguere, tra le verità rivelate, quelle 
che sono raggiungibili con le sole forze dell'intelletto umano. 

Come è noto, soprattutto il termine '’ scolastica ” è stato oggetto delle 
maggiori polemiche : perché, o si intende indicare con tale espressione proprio 
quell’atteggiamento e quell'indirizzo di pensiero che abbiamo cercato di defi- 
mire dianzi, e allora bisognerebbe escludere dalla scolastica molti filosofi 
medievali, orientati in direzioni del tutto o in parte diverse, inventando per 
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essi un diverso appellativo (e anche questo è stato tentato : si è parlato infatti 
di ” antiscolastici ”” e di "' eterodossi ’'), oppure si segue il criterio storico, 
cioè si identifica la scolastica con la filosofia medievale, o, meglio, con il com- 
plesso delle molteplici filosofie medievali, e in tal caso essa diventa un inutile 
sinonimo che, oltre tutto, può ingenerare una falsa visione delle cose. Infatti, 
mentre il pensiero medievale si è sviluppato durante un millennio differenzian- 
dosi in varie correnti, scuole, indirizzi spesso contrastanti tra loro, quella clas- 
sificazione unitaria, quell'etichetta unica con cui si viene a designarlo sembra 
quasi negargli ogni ricchezza, ridurre tutto a una piatta uniformità. Riteniamo 
quindi opportuno togliere quel vocabolo dalla terminologia filosofica, tanto 
meno estenderne l'uso per designare tendenze di altre epoche storiche (come 
fa l'Abbagnano), e neppure cercare di restringerne il significato (come fa il 
De Vleeschauwer), perché le precedenti accezioni in cui veniva adoperato 
ossono far nascere nuove confusioni. 

Sulla base delle precedenti osservazioni possiamo concludere che non è 
possibile stabilire tra l'età antica e l'età medievale una netta demarcazione di 
confine, un preciso '' spartiacque '': ogni distinzione ha sempre un valore pu- 
ramente convenzionale. Tuttavia, se dobbiamo fare una tale distinzione e 
indicare in qualche modo il periodo in cui ha inizio la filosofia e la cultura del 
medioevo, possiamo dire che nei primi decenni del sec. VI si verificarono alcuni 
avvenimenti, che possono essere assunti come segni della fine di un'epoca 
e dell'inizio di un'altra. La data del 529 sembra essere particolarmente indi- 
cativa, perché in quell’anno avvennero due fatti di grande rilievo : la chiusura 
delle scuole filosofiche di Atene — ultima roccaforte del paganesimo —, 
in seguito a un editto dell’imperatore Giustiniano, e la fondazione dell'abbazia 
di Montecassino, che fu l'inizio della riorganizzazione delle istituzioni mona- 
stiche dell'Occidente secondo un'unica regola, dettata da Benedetto da Norcia. 
Ma, a prescindere da questa curiosa concomitanza, possiamo dire che durante 
il corso del sec. VI tutta una serie di fatti apportò notevoli e profonde modifi- 
cazioni alla struttura politico-sociale e alla vita culturale dell'Europa e dei 
paesi mediterranei. Tra questi fatti sono da segnalare per le conseguenze che 
ebbero non solo in Oriente, ma anche in Occidente, le numerose iniziative 
prese dall'imperatore Giustiniano (527-565): la definitiva liquidazione, già 
ricordata, degli ultimi residui delle istituzioni culturali pagane; l'imposizione 
. a tutto l'Impero dell'unità religiosa; la vasta attività legislativa, che non solo 
concluse la lunga tradizione giuridica romana, ma la rinnovò profondamente, 
alla luce delle nuove idealità religiose; la riconquista dell'Africa, dell'Italia 
e della Spagna, che non solo permise la ripresa, per un lungo periodo, dei rap- 
porti politici ed economici tra Oriente e Occidente, ma estese a gran parte 
dell'Europa — fino alla lontana Inghilterra — l'influenza dell'arte e della 
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cultura bizantina. E infine Giustiniano, negli ultimi anni del suo regno, con 
l'editto dei Tre capitoli iniziò quella lunga serie di scismi tra chiesa romana 
e orientale, che furono un motivo ricorrente di crisi nella vita religiosa me- 
dievale. | 

In occidente, durante quello stesso secolo, l'attività di alcune personalità 
di rilievo stampò un'impronta duratura sulla civiltà medievale, tanto che da 
qualche storico quest'epoca è stata chiamata « l'età dei fondatori »: Boezio 
per la sua vasta produzione scientifica e filosofica diventò e continuò ad essere 
per molti secoli il principale maestro dell'occidente latino; Cassiodoro, dopo 
aver tentato di realizzare per la prima volta, anche se prematuramente, una 
politica di fusione tra elemento romano e germanico, gettò le basi dell'ordi- 
namento degli studi nelle scuole medievali; Benedetto da Norcia diede un 
organico ordinamento e unità di indirizzo al movimento monastico ; Gregorio 
Magno affermò l'indiscussa supremazia del pontefice romano su tutta la chiesa. 
Tutti e quattro questi personaggi appartenevano all'aristocrazia romana: 
dopo il crollo dell'antico impero, sembrano aver voluto rivendicare a Roma 
e alla latinità l'iniziativa della nuova storia. 


Il. BOEZIO E L'EREDITÀ DEL PENSIERO ANTICO 


Anicio Manlio Torquato Severino Boezio nacque in Roma tra il 475 e 
il 480 di antica e nobile famiglia. Fu eletto console nel 510 e per molti anni 
godette del favore di Teodorico, che lo colmò di onori e lo nominò suo mi- 
nistro (magister officiorum). In queste cariche si adoperò 1 in favore dei suoi con- 
cittadini, romani e italici, contro le oppressioni degli ostrogoti e cercò di difen- 
dere 1 diritti del senato romano. Ma alla fine fu accusato di cospirazione contro 
Teodorico, processato e condannato all'esilio da Roma. Condotto a Pavia 
e rinchiuso in carcere, quivi scrisse l’opera sua più celebre, il De consolatione 
philosophiae. Non è noto per qual motivo il re lo fece poi torturare e infine 
uccidere (nel 524). 

Secondo una tradizione, che però non è sufficientemente provata, egli 
aveva compiuto i suoi studi ad Atene; secondo alcuni studiosi era stato invece 
ad Alessandria; certo è che Boezio, molto esperto nella lingua greca, ebbe 
stretti rapporti con ambienti e scuole che rappresentavano l'ultima espressione 
della cultura ellenistica e del mondo filosofico antico. A Roma fece parte del 
circolo di Simmaco, che continuava la tradizione di quei circoli politico- 
culturali che fin dall'epoca degli Scipioni avevano mutuato dalla filosofia 
greca i temi ispiratori della loro concreta azione politica. Agli ideali patriottici 
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di questo gruppo Boezio ispirò la sua condotta, sia nella partecipazione alla 
vita politica attiva sia nella sua prima produzione letteraria. Infatti il suo 
proposito di tradurre in latino le opere fondamentali della scienza e della 
filosofia greca, il suo vasto programma di latinizzare e commentare tutti gli 
scritti di Aristotele e di Platone, venne inteso come un impegno civile, patriot- 
tico: egli pensava di rendersi benemerito dei suoi concittadini se fosse riu- 
scito a dare a Roma l'autonomia della cultura, ad assimilare il pensiero greco 
alla latinità. In questo proposito egli seguiva l'esempio non solo di Cicerone, 
ma di molti altri autori latini, che talora scrissero opere col fine precipuo di 
creare una letteratura nazionale da contrapporre a quella greca, in modo che 

otessero servire addirittura come testi per l'insegnamento nelle scuole del- 
l'Occidente latino. Non è quindi necessario, per giustificare il programma di 
Boezio, pensare a una decadenza della conoscenza del greco presso i latini, 
anche se tale decadenza era effettivamente in atto. 

Boezio, pur accogliendo dalla tradizione classica la sistemazione dell’en- 
ciclopedia del sapere nelle sette arti liberali, apporta però ad essa un'impor- 
tante modificazione che avrà un'influenza determinante sull'ordinamento degli 
studi nel Medioevo. Infatti, mentre nella tradizione varroniano-agostiniana 
la dialettica veniva posta tra la grammatica e la retorica, cioè era strettamente 
inserita nel corso degli studi letterari (costituenti il "trivio ”), quasi avvia- 
mento alla retorica, da Boezio invece essa viene considerata l’ultima della 
artes del trivio, come propedeutica alle discipline scientifiche (costituenti il 
"quadrivio ‘’). Mentre non si occupa affatto delle discipline più propria- 
mente letterarie (grammatica e retorica), probabilmente perché le considera 
solo come studi elementari e preparatori, di nessuna utilità diretta per il filo- 
sofo, Boezio rivolge invece tutto il suo interesse alle scienze del quadrivio 
(aritmetica, musica, geometria e astronomia), che sono essenzialmente scienze 
matematiche, perché senza di esse ritiene che non si possa attingere la per- 
fezione nello studio della filosofia. Egli trattò tutto il ciclo; ma a noi sono 
giunti solo il De instituttone arithmetica, in due libri, il De institutione musica, in 
cinque libri, e infine un De geometria, in due libri (che però quasi certamente 
è un'opera spuria). Il primo è un rifacimento, più che una traduzione, della 
corrispondente opera del neopitagorico Nicomaco di Gerasa; allo stesso 
autore Boezio si ispira principalmente nel suo scritto sulla musica, in cui 
riecheggia pure motivi agostiniani. Questi trattati, insieme con altri ora perduti 
(sull'astronomia e, forse, sulla meccanica) costituirono per secoli il fondamento 
della cultura scientifica. 

Alla dialettica, in quanto disciplina propedeutica alle scienze del quadrivio, 
Boezio dedicò molte opere. Tra esse quasi certamente la prima in ordine cro- 
nologico fu un primo Commento all'Isagoge di Porfirio (in due libri), in cui si 
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servi della traduzione latina che dell'opera porfiriana aveva fatto Mario Vit- 
torino. A questo primo commento, che ha la forma di un dialogo ciceroniano, 
Boezio ne fece seguire un altro, più ampio, in cinque libri, in cui lasciò cadere 
gli artifici retorici e senza la finzione del dialogo espose direttamente le nozioni. 
Egli si era accorto che la traduzione di Vittorino era imprecisa e insufficiente 
e perciò ritradusse il testo greco alla lettera, secondo un criterio rigorosa- 
mente scientifico. Di qui la creazione di termini nuovi e anche di costrutti 
grammaticali nuovi, che diedero origine a quel linguaggio filosofico medie- 
vale che, se non splende di eleganza, è però rigoroso e funzionale. Del 
resto, come scrive il Rand, « Cicerone avrebbe approvato-l'intera faccenda »; 

infatti proprio Cicerone aveva iniziato quel metodo, introducendo nella 
lingua latina una quantità di vocaboli nuovi per tradurre letteralmente i 
termini filosofici greci. 

Un passo di questa traduzione boeziana di Porfirio darà lo spunto alla 
famosa questione degli universali, che appassionerà per molti secoli i pensatori 
medievali. In esso Porfirio si domanda, circa la natura degli universali, spe- 
cialmente riguardo alle nozioni di genere e di specie, se essi corrispondono a 
realtà in sé sussistenti oppure se sono semplici costruzioni dello spirito, puri 
fatti mentali; inoltre, nel primo caso, se cioè hanno una esistenza reale, se 
sono corporei o incorporei; e infine, se sono incorporei, si chiede se sono se- 
parati dalle cose sensibili o se sono uniti ad esse. Porfirio però, dopo aver 
accennato alla questione, non la risolve, almeno in quel testo (che sarà l'unico 
noto ai medievali), perché essa eccede il piano di una trattazione propedeutica 
ed elementare quale vuole essere la sua. 

Questo passo famoso viene attentamente spiegato e commentato da Boezio, 
il quale affronta le questioni poste e lasciate insolute da Porfirio, ma sembra 
alla fine che non voglia dare loro una risposta definitiva. Inizia col mostrare 
la differenza dell'uno dal molteplice e comune: ciò che è comune, come la 
specie e il genere, a più cose, non può essere una realtà individua, numerica- 
mente una, proprio perché appartiene contemporaneamente e nella sua tota- 
lità a più individui, e quindi non può avere alcuna realtà sostanziale. D'altra 
parte, se i generi e le specie fossero soltanto nell'intelletto, senza alcun rife- 
rimento alla realtà, il nostro pensiero non avrebbe alcun fondamento reale, 
alcuna verità. Per superare questa contrapposizione, cioè per poter dimostrare 
come gli universali, pur non corrispondendo a cose reali, hanno però il loro 
fondamento nella realtà, Boezio ricorre a esempi tratti dal campo delle disci- 
pline matematiche: i termini geometrici, quali la linea e la superficie, pur 
essendo incorporei, pur non avendo alcuna sussistenza fuori dei corpi ai quali 
appartengono, pur non potendo essere colti mediante alcun senso quando 
siano separati dai corpi stessi, possono tuttavia essere colti dalla mente umana 
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mediante un procedimento di astrazione. Con lo stesso procedimento noi 
quindi cogliamo le nozioni di genere e di specie, e nessuno potrà affermare 
che esse siano false, in quanto hanno il loro fondamento nelle cose sensibili 
(subsistunt circa sensibilita), nella somiglianza degli esseri individuali: la quale 
si manifesta ai sensi, finché rimane in singularibus, e diventa intelligibile, quando 
viene pensata come universale (nihil altud species esse putanda est, nisi cogitatio 
collecta ex individuorum dissimilium numero substantiali similitudine). 

Dopo aver esposto questa soluzione del problema, che è in sostanza la 
tesi aristotelica, Boezio non nasconde che per Platone invece gli universali 
non solo sono conosciuti dalla mente, ma esistono e sussistono indipenden- 
temente dai corpi; ed aggiunge che egli non sa decidere a quale delle due 
opinioni dare la preferenza e che, se si è dilungato a esporre con maggiore 
diligenza la tesi aristotelica, l'ha fatto solo perché il libro che sta commentando 
. fu scritto come introduzione alle Categorie di Aristotele. 

Questo atteggiamento di sospensione del giudizio tra le opinioni dei 
due grandi maestri del pensiero greco non si riscontra solo nel caso della 
dottrina degli universali; anche in altri passi di questa stessa opera Boezio 
mette in rilievo discordanze tra Platone e Aristotele (per esempio, a pro- 
posito dei corpi celesti, se sono da considerare animati o inanimati). Di qui 
gli nasce il problema della conciliazione : se noi consideriamo questi commenti 
all'Isagoge come anteriori alle altre opere filosofiche di Boezio e osserviamo in 
essi questa frequente incertezza tra l'aderire all'una o all'altra posizione, 
comprendiamo come sia nato nel nostro autore il proposito di arrivare in 
seguito a dimostrare, attraverso lo studio, la traduzione e il commento di tutte 
le opere di Platone e di Aristotele, che esiste tra essi un certo qual consenso 
e non quel dissenso che i più vedono. Vero è che questo concordismo non 
era una novità, perché è tipico anche di quella scuola neoplatonica che in 
quegli stessi anni fioriva ad Atene e con la quale Boezio ebbe senz'altro stretti 
rapporti. Secondo altri studiosi, che non condividono la tesi che Boezio sia 
un neoplatonico, tale atteggiamento gli sarebbe derivato invece da Cicerone 
(Academica posteriora, I (Varro), cap. 4, 17-18), il quale pure esercitò una 
notevole influenza su di lui, come del resto abbiamo già rilevato. 

Boezio non visse abbastanza per riuscire a condurre a termine il suo pro- 
gramma di tradurre e commentare tutto Platone e tutto Aristotele; riusci 
a tradurre l’intero Organon di Aristotele e ad esporre, in commenti e trattati 
originali, quasi tutto il complesso delle dottrine logiche dell'antichità. Delle 
sue traduzioni furono note, nell'alto Medioevo e fino al sec. XII, oltre al- 
l'Isagoge di Porfirio già ricordata, soltanto le Categorie e il De interpretatione 
di Aristotele. Quando nel sec. XII cominciarono a essere studiati gli altri trat- 
tati dell'Organon, che costituirono nel loro complesso quella che fu detta 
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logica nova, le traduzioni che allora se ne possedevano erano attribuite a Boezio; 
cosî pure nel sec. XIII le traduzioni greco-latine più antiche (anteriori alle tra- 
duzioni arabo-latine) di altre opere aristoteliche (in particolare, quelle del 
De anima, della Fisica e della Metafisica) venivano citate come translatio Boethi. 
Gran parte di queste attribuzioni sono false: in particolare, le versioni dei 
due Analitici, dei Topici e degli Elenchi sofistici che compaiono come boeziane 
nell'edizione di Basilea del 1546 e nella Patrologia latina appartengono in realtà 
a Giacomo di Venezia che le compî nel 1128. Tuttavia non è detto che altre 
traduzioni, contenute in altri testi o in altri manoscritti, non possano essere 
fatte risalire sicuramente a Boezio, come del resto si è già potuto appurare 
in alcuni casi. 

Tra i commenti, oltre a quelli già ricordati dell'Isagoge, sono rimasti: un 
commento alle Categorie (in quattro libri), scritto nel 510; due commenti al 
De interpretatione, di cui il primo, in due libri, era destinato ai principianti, 
mentre il secondo, in sei libri, diretto alle persone già avanti negli studi, è 
considerata la sua più importante opera di logica; un commento ai Topici 
di Cicerone. 

Boezio scrisse anche alcuni trattati originali di logica: Introductio ad cate- 
goricos syllogismos, De syllogismo categorico (in due libri), De hypotheticis sillogismis 
(in tre libri), De divisione, De differentiis topicis (in quattro libri). Tutte queste 
opere, la cui diffusione nell'alto Medioevo data però soltanto dal sec. X, 
furono la fonte a cui i logici medievali attinsero la loro conoscenza della 
seconda parte dell'Organon fino al sec. XII, cioè fino a quando non si co- 
nobbero direttamente gli Analitici e i Topici di Aristotele. Perciò Boezio fu 
per secoli il maestro di logica dell'occidente latino, il canale attraverso cui fu 
immesso nella cultura medievale il sistema della logica aristotelica. Tuttavia 
non si deve credere che Boezio abbia soltanto esposto fedelmente le dottrine 
di Aristotele; egli attinse anche da altre fonti e senza dubbio aveva una vasta 
conoscenza dei vari interpreti e commentatori, da Teofrasto a Porfirio, da 
Eudemo a Temistio; ma quanto queste fonti abbiano contribuito a deter- 
minare le sue impostazioni è ancora oggetto di discussione tra gli studiosi. 
Alcuni vi vedono una chiara direttiva platonica; altri hanno sottolineato le 
influenze stoiche, che gli sarebbero giunte attraverso Ammonio. E questo 
certamente il problema più interessante, perché gli stoici avevano accentuato 
il carattere formale della logica: ora, anche a prescindere dalla presenza di 
un influsso stoico sul De hypotheticis sillogismis, è indubbio che Boezio accentua 
talora anch'egli il carattere linguistico e formale della logica, tanto che proprio 
a lui (e alla sua celebre frase: praedicamentorum tractatus non de rebus sed de vo- 
cibus est) si richiameranno i nominalisti. Cosi gli elementi stoici, pur fram- 
mentariamente conosciuti attraverso Boezio, avrebbero consentito quegli svi- 
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luppi della logica medievale che costituiscono proprio la sua originalità ri- 
spetto alla logica aristotelica. 


III. GLI '' OPUSCULA SACRA ”' 


Nel 512 Boezio prese parte a un concilio convocato in Roma per dar 
lettura di una epistola inviata al papa da un vescovo d'Oriente, preoccupato 
delle gravi conseguenze delle eresie di Eutiche e di Nestorio. Di qui nacque 
in lui il desiderio di approfondire alcuni temi teologici, sui quali in quell'oc- 
casione si era accorto, come egli stesso dichiara, di non aver idee chiare e 
precise: ne derivò la composizione di quegli '’ opuscoli teologici '’, dei quali 
si è messa in dubbio per lungo tempo, ma a torto, l'autenticità. Il primo 
in ordine cronologico, di poco posteriore al 512, è quello intitolato Liber 
contra Eutychen et Nestorium, sulla questione della persona di Cristo e delle 
sue due nature, umana e divina. Boezio sostiene la dottrina ortodossa contro 
le eresie, opposte tra loro, di Nestorio che, ammettendo le due nature, af- 
ferma la contemporanea presenza di due persone in Cristo e di Eutiche che, 
ammettendo una sola persona, nega la duplice natura. Il discorso di Boezio 
prende le mosse dalle definizioni di natura e di persona, definizioni che di- 
vennero classiche e furono costantemente riprese dai filosofi medievali: la 
"natura '' viene intesa come la differenza specifica che dà forma a ciascuna 
cosa, la "' persona '’ come la sostanza individuale di una natura razionale. 

Di poco posteriori sono gli altri opuscoli : De sancta Trinitate, contro 
l'eresia ariana; Utrum Pater et Filius et Spiritus Sanctus de divinitate substan- 
tialiter praedicentur; Quomodo substantiae in eo quod sint bonae sint, cum non sint 
substantialia bona (detto anche De hebdomadibus). Un quinto trattatello, inti- 
tolato De fide catholica, è da molti ritenuto spurio perché è è scritto in forma 
semplice e piana, non in quello stile volutamente conciso e oscuro proprio 
degli altri Opuscula sacra di Boezio. 

Il contenuto dogmatico di queste opere è tratto da sant'Agostino, che 
però è citato una sola volta; ma la novità che in esse si riscontra è la rigorosa 
riduzione dei termini di ciascun problema entro gli schemi della logica ari- 
stotelica. Cosî il problema della Trinità viene fatto rientrare nelle dieci cate- 
gorie di Aristotele, e i rapporti interni tra le persone della Trinità sono spie- 
gati mediante un'analisi della categoria di relazione. All’inizio del trattato 
sulla sostanzialità del bene, Boezio pone nove assiomi che regoleranno il 
corso del suo ragionamento, precisando che in tal modo non fa altro che 
seguire il metodo usato in matematica. 


”' 
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Questi assiomi hanno una grandissima importanza, perché in essi si è 
voluto vedere un'anticipazione della distinzione avicenniana tra essenza ed 
esistenza: diversum est esse et 1d quod est. | pensatori medievali, per esempio 
Guglielmo d'Auvergne e Tommaso d'Aquino, interpretarono lesse boeziano 
come l'esistenza e il quod est come l'essenza e credettero cosi di scoprire in 
Boezio la teoria della distinzione di essenza ed esistenza nelle creature e della 
loro identità in Dio. Riconosciuta storicamente errata questa interpretazione, 
i moderni tuttavia, quando hanno identificato l’esse boeziano con l'essenza, 
sono caduti in un'altra inesattezza, in quanto sono partiti dal presupposto 
che nel pensiero di Boezio le due nozioni fossero chiaramente distinte, cosî 
come lo sono per un tomista. 

Per Boezio l'esse è la forma, intesa non solo come principio di determi- 
nazione, ma anche come principio costitutivo, in virtà del quale il concreto 
determinato, l'individuo che risulta dall'impressione della forma nella materia 
(id quod 284), perviene all'esistenza (est atque consistit). C'è quindi una duplice 
partecipazione: quella per cui il concreto partecipa dell’esse, ossia riceve una 
forma che lo fa essere, e quella per cui il concreto, in quanto non è pura forma, 
ma forma partecipata alla materia, è suscettibile di vari accidenti, i quali 
determinano anch'essi il concreto, facendolo essere in un certo modo. 

Sulla base di questi presupposti Boezio pone una netta contrapposizione 
tra Dio e gli esseri creati. Dio è pura forma, quindi è puro essere e perfetta 
unità, e non può ricevere in sé alcuna aggiunta, alcun complemento. Tutti 
gli altri esseri invece partecipano dell'esse, ma non sono l'esse ipsum; poiché 
l'essere si identifica con il bene, possiedono un certo grado di bontà, sono 
intrinsecamente buoni, ma non sono substantialia bona: altrimenti si identi- 
ficherebbero con Dio, il che sarebbe sacrilego dire. 

Su questa netta distinzione tra Dio e gli altri esseri Boezio insiste più 
volte; egli dedica il capitolo quarto del De Trinitate ad illustrare l'afferma- 
zione che non c'è alcun concetto rigorosamente comune a Dio e alle creature; 
che le dieci categorie aristoteliche, quando si applicano a Dio, hanno un si- 
gnificato diverso da quello che hanno quando si predicano degli altri esseri. 
Anche " sostanza ”’ non dice la stessa cosa di Dio e della ‘creatura: Dio è 
ultra substantiam; e ogni altra attribuzione, mentre applicata alle creature in- 
dica una qualità o un predicato accidentale che non si identifica con la sostanza, 
applicata a Dio fndica nient'altro che quella sostanza divina che Boezio ha 
chiamato ultra-sostanziale. Per l'uomo, altro è esser uomo, altro è essere 
giusto; ma quando diciamo che Dio è giusto, la nostra affermazione è vera 
solo se noi intendiamo la giustizia come identica alla divinità. 

Quando Boezio parla di partecipazione dell'esse ai singoli esseri con- 
creti, usa talora espressioni che hanno fatto pensare al processo di deriva- 
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zione proprio del neoplatonismo: mon potest esse ipsum esse rerum, nisi a primo 
esse defluxerit, id est bono. Tuttavia la posizione di Boezio si differenzia netta- 
mente da quella del neoplatonismo : la sua concezione di Dio è personali- 
stica e volontaristica, e tale si ritroverà anche nel De consolatione philosophiae. 
Perciò, secondo alcuni studiosi, queste espressioni di sapore neoplatonico 
non sono altro che metafore. 

Di notevole importanza è ancora, negli Opuscula sacra, la triplice divi- 
sione delle scienze speculative, che Boezio riprende da Aristotele (Metafisica, 
VI, 1), in fisica, matematica e teologia. Egli intende la teologia nel senso ari- 
stotelico, cioè come metafisica, scienza della pura forma o essere primo che 
è indipendente dalla materia e sottratto a ogni divenire. Ma la sua indagine, 
benché sembri svolgersi esclusivamente sui poteri e le facoltà della mente 
umana, ha il suo punto di partenza e il suo limite nei dogmi della fede: Boezio 
non solo mostra di accettar questi senza discussione, ma è disposto anche 
a mutare ogni sua affermazione se lo si convincerà che è contraria alla fede. 
La sua è una teologia rivelata, non una teologia razionale. 


?I 


IV. IL” DE CONSOLATIONE PHILOSOPHIAE '' 


Il cristianesimo di Boezio è del tutto intellettualistico: negli opuscoli 
teologici egli affronta i problemi della fede cristiana con lo stesso rigore me- 
todico, con la medesima mentalità con cui affronterebbe una qualsiasi que- 
stione logica, quasi volesse mostrare solo la sua capacità dialettica, la sot- 
tigliezza della sua intelligenza. Non può quindi destare meraviglia il fatto 
che, nell'ultimo tragico periodo della sua vita, Boezio abbia cercato conforto 
nella filosofia più che nella fede: infatti il De consolatione philosophiae non con- 
tiene alcuna citazione del Vangelo né di opere di scrittori cristiani. L'opera, 
scritta in carcere a Pavia, consta di cinque libri, in cui si alternano prose 
e poesie, in metri vari. Il titolo apparenta l'opera al genere delle consolationes ; 
ma per il suo contenuto essa si ricollega piuttosto al genere dei protrettici : 
anzi, il Protreptico di Aristotele e l'Hortensius di Cicerone sono stati talora 
indicati come le fonti dirette dell'opera. Invero il problema delle fonti della 
Consolatio è stato molto dibattuto e le conclusioni cui sono pervenuti I cri- 
tici sono state diverse e contrastanti tra loro. Secondo una delle tesi più ac- 
creditate, l'opera può dividersi in tre sezioni, di cui la prima sarebbe originale, 
la seconda deriverebbe dal Protreptico di Aristotele, la terza (costituita dagli 
ultimi due libri) avrebbe fonti neoplatoniche; peraltro c'è chi ha supposto 
che l'opera sia rimasta incompiuta. Altri hanno pensato a un'influenza dei 
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dialoghi filosofici di Agostino, particolarmente dei Soliloquia. Secondo un'altra 
tesi, Boezio avrebbe attinto dai neoplatonici della scuola di Alessandria, 
soprattutto da Ammonio; avendo dovuto forzatamente rinunziare a com- 
mentare Platone, com'era nel suo programma, avrebbe redatto, prima di 
andare incontro alla morte, la Consolato, prevalentemente ispirata al pla- 
tonismo. Se si pensa che l'opera fu scritta in un carcere, in cui l'autore rim- 
piange la sua biblioteca, è verosimile che egli non abbia potuto utilizzare 
direttamente alcun libro, ma che abbia invece rimeditato, in uno stato d'animo 
profondamente rinnovato dalla sua personale esperienza del dolore, tutto 
quanto aveva assimilato in molti anni di studi. 

Il tema dominante dell'opera è la dimostrazione della fallacia dei beni 
terreni e la ricerca del vero bene. A Boezio che si lamenta in carcere della 
sua triste sorte, appare la filosofia sotto l'aspetto di una donna maestosa, 
che, dopo aver ascoltato da lui l'appassionata difesa del suo operato e i suoi 
dubbi circa la giustizia divina, lo invita a cercare nella sua coscienza, con- 
siderando se stesso, la sua origine e il suo destino di uomo, la verace visione 
delle cose, dopo aver allontanato dal suo animo le passioni che lo turbano 
(libro I). Quindi la filosofia mostra a Boezio che i beni terreni, sottoposti 
al mutevole gioco della fortuna, non possono dare la felicità, se questa con- 
siste nel sommo bene di un essere ragionevole. Oltre ad essere caduchi, i 
beni terreni non hanno pregio in se stessi, ma solo per l'apprezzamento che 
se ne fa. I motivi ispiratori di queste pagine boeziane sono da ricercare negli 
stoici, in Seneca soprattutto; ma invero in tutta la letteratura e la poesia 
antica 1 temi della mutevolezza della fortuna, dell'instabilità dei beni mate- 
riali — ricchezze e onori — , della semplicità degli uomini primitivi ritor- 
nano con frequenza. Di nuovo in Boezio si può trovare un più accentuato 
richiamo all'interiorità : l'uomo deve cercare entro se stesso il vero bene e, se 
annette Importanza ai beni esteriori, lo fa perché erroneamente crede che 
essi possano soddisfare la sua aspirazione alla felicità (libro Il). 

Tale aspirazione corrisponde a una naturale inclinazione dell'uomo. Su 
questa base psicologica ha inizio l'indagine sulla natura del sommo bene, 
quello che, una volta raggiunto, non fa desiderare altro. Ora, è convinzione 
comune a tutte le menti umane che il sommo bene sia Dio, principio di tutte 
le cose, perché non si può immaginare alcuna cosa migliore di Dio. Boezio 
dimostra l'esistenza di Dio partendo dall'imperfezione delle cose esistenti 
nel mondo, la quale presuppone l'esistenza di un essere perfetto, cioè di 
un bene che sia fonte e principio di ogni altro bene. Se Dio non fosse tale, 
dovrebbe ammettersi l'esistenza di un essere superiore e anteriore a Dio; 
ma dato che questi è stato definito come l'essere di cui non si può immagi- 
nare nulla di meglio (cum nihil Deo melius excogitari queat), e d'altra parte è 
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assurdo ammettere un regresso all'infinito, occorre concludere che Dio è 
tale essere perfetto ed è principio di tutte le cose. Ed è anche la fonte di ogni 
felicità, anzi si identifica con la felicità stessa; perciò gli uomini non possono 
essere felici se non per partecipazione della felicità divina. Non solo gli esseri 
razionali tendono a Dio come al sommo bene; tutte le cose esistenti si muo- 
vono nell'ordine della natura verso il fine ultimo, che è Dio, motore immo- 
bile di tutta la realtà. Come si vede, motivi platonici e aristotelici vengono 
insieme utilizzati da Boezio allo scopo di dimostrare l'esistenza di Dio; ma 
questi viene concepito secondo la religione cristiana come Dio personale 
e come provvidenza, che « governa tutte le cose e le dispone con dolcezza 
e forza » (regit cuncta fortiter suaviterque disponit): non a caso questa frase ri- 
corda un testo biblico (Sap., 8, 1). Tuttavia, per descrivere poeticamente 
l'azione ordinatrice che Dio compie nei riguardi del mondo, Boezio si richiama 
espressamente al Timeo di Platone: il metro IX del libro terzo, che è il carme 
più famoso della Consolatio, non è altro che un compendio in ventotto versi 
di quel dialogo platonico. In esso è descritta la formazione del mondo ope- 
rata da Dio, il quale, mosso non da cause esterne ma dall'idea stessa del sommo 
bene in lui insita, ha dato forma alla materia caotica in base al modello delle 
idee archetipe, già esistenti nella sua mente; vi sono accennate inoltre le dot- 
trine dei numeri, degli elementi e dell'anima del mondo e viene indicata la 
contemplazione come mezzo di liberazione dell'anima dal mondo corporeo. 
In tal modo il mito platonico, noto anche attraverso il commento di Cal- 
cidio al Timeo, diventerà la base delle concezioni cosmologiche per graù 
parte del Medioevo. 
Nel quarto libro viene svolto il tema della virti come premio di se stessa 
e della malvagità come malattia dell'anima. Dio dispone tutte le cose diri- 
endole verso il bene, e quindi non si possono considerare veramente mali 
quelli di cui si crede ripieno il mondo: anche l'avversa fortuna che colpisce 
l'uomo probo e giusto non può essere considerata un male, perché serve 
a metterlo alla prova e a stimolarlo alla fermezza. A questo proposito, Boezio 
distingue il concetto di provvidenza da quello di fato: l'ordine delle cose, 
considerato a parte Dei, cioè quando viene riguardato nella purezza della 
divina intelligenza, come la stessa ragione divina che tutto dispone, si chiama 
"’ provvidenza '; considerato invece come una legge interna che regola il 
corso degli eventi, è stato chiamato '' fato ”’ dagli antichi. La provvidenza 
è quindi la forma immobile e semplice di tutto ciò che dovrà attuarsi, mentre 
11 fato è il nesso mobile e lo svolgimento nel tempo degli avvenimenti disposti 
dalla semplicità divina. 
L'ultimo libro della Consolatio è dedicato tutto a risolvere il problema 
della conciliazione tra prescienza divina e libertà umana. Anzitutto viene 
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negata l'esistenza, in un mondo ordinato da Dio, del caso inteso in assoluto 
come assenza di causalità : seguendo Aristotele, Boezio ‘definisce il caso come 
« un avvenimento inaspettato, prodotto da cause concorrenti in quelle azioni 
che si compiono per qualche scopo ». Ma se tutti gli avvenimenti sono deter- 
minati da una serie ininterrotta di cause, quale posto vi ha, in questa catena 
fatale, 11 libero arbitrio umano? Se la provvidenza divina tutto dispone e 
tutto prevede ab aeterno, come può dirsi libero il criterio in base al quale 
un essere razionale decide di fare o di non fare una cosa? Il problema che qui 
si pone Boezio non è quello ciceroniano della divinazione, né quello cri- 
stiano del rapporto tra grazia e libero arbitrio, ma è il problema dei futuri 
contingenti posto da Aristotele nel cap. IX del De interpretatione, che qui 
viene visto in rapporto con la scienza di Dio. Nel darvi soluzione, Boezio 
è consapevole di dire qualcosa di originale: egli infatti afferma che ogni cono- 
scenza non dipende dalla natura dell'oggetto conosciuto, ma da quella del 
soggetto che conosce; anche la sensazione non è passività, come ritenevano 
erroneamente gli stoici, ma è un atto del soggetto conoscente. Pertanto le 
facoltà conoscitive sono attività di diversa natura, in base alle quali uno 
stesso oggetto viene percepito e giudicato in modi diversi; tali facoltà sono 
quattro: serisus, imaginatio, ratto, intelligentia. Le prime due sono toccate agli 
animali, la ragione all'uomo, l'intelligenza è solo di Dio; e le facoltà supe- 
riori comprendono in sé quelle inferiori. Poste queste premesse, consideriamo, 
per quel che ci è dato, la condizione della divina sostanza, per poter arguire 
quale sia la sua scienza. È convinzione comune che Dio sia eterno, € ciò si- 
gnifica che egli è al di fuori del tempo, può abbracciare nello stesso momento, 
in un immobile presente, tutta la durata di una vita infinita, passato e futuro. 
Anche se noi ammettessimo, per ipotesi, che il mondo non ha avuto prin- 
cipio né avrà fine, non potremmo dire che il mondo è coeterno a Dio, perché 
esso si svolge nel tempo, ma dovremmo dire che il mondo è ”' perpetuo ”' 
e che Dio è "' eterno ”’. Ora, dato che per Dio-non esiste passato né futuro, 
ma ogni evento è sempre presente, i futuri contingenti, cioè gli eventi che sono 
determinati dalle libere decisioni dell'uomo, non sono visti da lui come 
futuri, ma come presenti, e perciò quali sono, cioè liberi. Si può parlare di 
necessità in rapporto alla conoscenza divina, ma non riguardo alla natura 
dell'evento stesso, che rimane assolutamente libero e sciolto da qualsiasi 
vincolo. 

La Consolatio boeziana fu letta e commentata per tutto il Medioevo; fu 
tradotta nei nuovi volgari e in greco; esercitò la sua influenza fino a Dante 
e agli umanisti. Nel mondo occidentale, per più secoli non fu prodotta al- 
cun'altra opera in cui, come in questa, fossero posti in un'organica sintesi 
1 fondamenti di un sistema di morale e di metafisica. 
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V. CASSIODORO 


Di qualche anno più giovane di Boezio, Cassiodoro (Flavius Magnus 
Aurelius Senator) apparteneva anch'egli all'aristocrazia romana, benché la sua 
famiglia fosse originaria della Siria. Nato a Squillace tra il 480 e il 490, egli 
fu dapprima consiltarius di suo padre che era governatore della Lucania e 
del Bruzio; ricopri poi alte cariche alla corte di Teodorico e degli altri re 
goti a questo succeduti: la sua fortuna fu più durevole di quella di Boezio, 
perché egli aveva un carattere più duttile e più opportunista. Una vasta 
documentazione della sua attività politica, e insieme fonte importante per 
la storia del sec. VI, è la raccolta delle lettere da lui scritte per ordine dei re 
goti o nell'espletamento dei suoi alti uffici e da lui stesso pubblicate nel 537 
col titolo di Variae, in dodici libri. Tre anni dopo, caduto il regno gotico 
con la conquista di Ravenna da parte di Belisario, Cassiodoro dovette ri- 
tirarsi dalla politica. 

Prevalsero allora in lui gli interessi religiosi e culturali: a questi anni 
probabilmente risale la composizione del breve trattato De amima, che è la 
sua opera più importante dal punto di vista filosofico. Il tema era allora di 
attualità; infatti la Chiesa in quel periodo era impegnata a definire la sua 
dottrina ufficiale sull'origine e la natura dell'anima: nel 543 col concilio 
costantinopolitano II condannò le dottrine origeniane (tra cui quella della 
preesistenza delle anime rispetto ai corpi) e nel 561 col concilio di Braga 
condannò altre tesi ritenute eretiche, tutte concernenti il problema dell'anima. 
Questo spiega non solo il motivo per cui Cassiodoro fu sollecitato da un 
gruppo di amici, come scrive egli stesso, a trattare l'argomento, ma anche 
la sua maggiore sicurezza dottrinale, nel senso dell'ortodossia, su quel tema 
rispetto a Boezio e allo stesso Agostino, vissuti nell'epoca in cui, mancando 
una presa di posizione ufficiale della Chiesa, erano possibili e lecite le oscil- 
lazioni. L'opera di Cassiodoro, in dodici capitoli, è un'esposizione semplice 
e chiara di quella che si veniva affermando allora come dottrina propria della 
Chiesa: in essa l'autore mostra qualità più di divulgatore che di pensatore 
originale. 

Essendosi ritirato nei suoi possedimenti di Squillace, quivi fondò, dopo 
il 550, un duplice monastero, costituito da un eremo in cima a un colle e 
da un vero e proprio convento, detto Vivarium. La regola di Vita monastica 
da cui era retta la comunità religiosa era molto simile a quella stabilita da 
san Benedetto: sembra che essa possa identificarsi con la Regula magistri, 
di cui molto probabilmente Cassiodoro fu, se non l’autore, almeno l'ispi- 
ratore. Questi fece del convento un centro di studi, dotandolo di una ric- 
chissima biblioteca; la sua intenzione era quella di creare una vera e propria 
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università di studi teologici sul modello di quella di Nisibi in Siria, secondo 
un progetto che egli aveva già sottoposto al papa Agapito (535-536) ma 
che non aveva potuto attuarsi. Per agevolare lo studio dei suoi monaci, Cas- 
siodoro scrisse le Institutiones divinarum et saecularium litterarum (o lectionum), 
in due libri, di cui il primo, in trentatrè capitoli, tratta dei vari libri della 
Bibbia e dei suoi commentatori latini; l'altro libro, che fu spesso trascritto 
come opera a sé stante, col titolo De artibus et disciplinis liberaltum litterarum, 
tratta in sette capitoli delle sette arti liberali, cioè di grammatica, retorica 
e dialettica (trivium) e di aritmetica, musica, geometria e astronomia (qua- 
‘drivium). Come si vede, Cassiodoro si rifà alla classificazione di Boezio, dal 
quale trae pure la distinzione della filosofia speculativa in naturalis, mathe- 
matica e theologica. Di ciascuna delle arti liberali Cassiodoro dà le definizioni 
e le nozioni essenziali e cita gli autori cui bisogna rifarsi per approfondirne 
lo studio. 

Il merito principale di Cassiodoro, che non fu una grande mente spe- 
culativa, ma piuttosto un organizzatore dotato di molto equilibrio e senso 
pratico, fu quello di aver dato concreta attuazione a un ordinamento di studi 
cristiani secondo una tradizione intermedia che, rigettando da una parte l'ec- 
cessivo rigorismo di alcuni padri della Chiesa nel condannare la cultura 
pagana e dall'altra una tendenza troppo conciliativa, utilizza la cultura pro- 
fana non come fine a se stessa, ma come strumento di formazione in vista 
della vita religiosa e della conoscenza teologica. Il teorico di questa tendenza 
era stato sant'Agostino nel De doctrina Christiana; Cassiodoro ne fu il rea- 
lizzatore. 

In questo inserimento della letteratura e della scienza classiche nel pro- 
gramma degli studi cristiani egli vedeva cosi mantenuto e conservato un 
patrimonio di cultura, alla cui difesa si era adoperato tutta la vita, sia come 
ministro del regno gotico sia come fondatore e organizzatore del Vivarium: 
basti pensare che ancora all'età di novantatré anni egli scriveva un trattato 
De orthographia per insegnare ai monaci le regole per l'esatta trascrizione e 

revisione dei manoscritti. 


VI. BENEDETTO DA NORCIA E GREGORIO MAGNO 


Durante il regno gotico, in Italia si erano ancora mantenute in vita le 
scuole pubbliche sovvenzionate dallo Stato ; ma in seguito, a causa della lunga 
guerra greco-gotica e dell'invasione dei Longobardi, quasi ogni residuo di 
cultura autonoma venne meno, sicché unici centri di cultura rimasero le scuole 
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ecclesiastiche, le quali, in Italia come altrove, finirono per assicurare, accanto 
alla formazione religiosa, anche una Per negli studi secolari. Tali 
scuole ecclesiastiche erano di tre tipi: 1) le scuole "' cattedrali '' 0 '’ episco- 
pali '”’, sorte nelle città che erano sedi di vescovadi, nelle quali I’ insegnamento 
era impartito dallo stesso vescovo, o da un suo delegato, al giovani che aspi- 
ravano al sacerdozio; 2) le scuole '' presbiteriali ’’, di livello più modesto, 
ià ampiamente diffuse in Italia all'inizio del sec. VI, come attesta il sinodo 
di Vaison (Gallia), che prescrive ai parroci di accogliere presso di sé i futuri 
chierici per istruirli ed educarli cristianamente, secundum consuetudinem quam 
per totam Italiam . . . cognovimus; 3) le scuole '' monastiche ””, sorte all'interno 
dei singoli monasteri, le quali nell'alto medioevo prevalsero su tutte le altre. 
Originariamente le istituzioni monastiche, che influirono grandemente sulla 
vita sociale e sulla civiltà di questi secoli — anche indipendentemente dal- 
l'azione esercitata dalle loro scuole — non avevano fini culturali. Anzi il 
monachesimo, sorto in Egitto dapprima come ‘' anacoretismo '’ e svilup- 
patosi poi in ’'cenobitismo " per opera di S. Pacomio (290-346 circa), 
conservò a lungo, specialmente in oriente, il carattere originario di dedizione 
a una Vita semplice e ascetica, di segregazione dal mondo e quindi anche 
dalla cultura. Tuttavia già da San Basilio (330-379), che diede un ordina- 
mento definitivo al monachesimo orientale, venivano dettate norme per l'isti- 
tuzione di scuole interne ai conventi; e, quando il monachesimo si diffuse 
in occidente, 1 fondatori delle nuove comunità monastiche prescrissero di 
istruire i monaci, perché potessero dedicarsi alla lettura dei libri sacri, senza 
la quale sembrava loro impossibile il pieno esercizio della vita spirituale. 
Ai precedenti ordinamenti si ispirò Benedetto da Norcia (480-547), fon- 
datore nel 529 del convento di Montecassino, per la sua Regula monachorum, 
la quale tuttavia ha una forte impronta personale, in quanto non è sempli- 
cemente una serie di norme e misure disciplinari, inframezzate da citazioni 
bibliche, ma un organico ordinamento, il codice di una comunità che deve 
essere in grado di autogovernarsi. Benedetto condannò l'ozio e volle che si 
alternasse la preghiera con la lettura e il lavoro manuale, cosf che tutte le 
inclinazioni personali potessero trovare nella vita claustrale di che soddi- 
sfarsi. Benché la regola contenga istruzioni circa la lettura sacra (cui erano 
assegnate ben quattro ore al giorno) e preveda l'ammissione di fanciulli al 
monastero e la loro educazione, tuttavia quasi certamente non era previsto 
da S. Benedetto quello sviluppo delle scuole e degli studi monastici che si 
sarebbe verificato in seguito. 
La regola benedettina finf per prevalere su tutte le altre sia per i suoi 
pregi intrinseci sia per particolari condizioni storiche. Infatti di contro alle 
tendenze dispersive e, direi quasi, anarchiche del monachesimo originario, 
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le istituzioni benedettine, sorte nell’ambito della Chiesa romana e considerate 
quasi come ‘una sua diretta emanazione, furono favorite nel loro sviluppo 
dal papato, che se ne servi non solo per dirigere ai suoi fini tutto il movi- 
mento monastico, ma anche per estendere la sua azione e la sua influenza 
su regioni lontane mediante l'opera di missionari benedettini. Quando nel 
590 salî al soglio pontificio Gregorio Magno, grande ammiratore di San 
Benedetto e fondatore egli stesso di monasteri, volle potenziare l'ordine be- 
nedettino e nello stesso tempo farne uno strumento mirabile per il raffor- 
zamento e l'affermazione della Chiesa e del suo potere. Di capitale importanza 
fu la missione da lui inviata nel 596 in Inghilterra, costituita da quaranta 
monaci e guidata da Agostino, che si stabili a. Canterbury, di cui divenne 
vescovo, e, convertendo alla religione cristiana il re sassone Etelberto e il 
suo popolo, diede inizio alla diffusione della cultura latina in Inghilterra e 
gettò le basi anche del futuro sviluppo culturale dell'isola. 

Della straordinaria attività di Gregorio Magno nei quattordici anni del 
suo pontificato (590-604) va data una più ampia valutazione in sede di storia 
civile e politica: invero egli riusci ad affermare validamente l'autorità non 
solo religiosa ma anche politica della Chiesa romana sull'Europa barbarica 
e, respingendo ogni pretesa di indipendenza del patriarca di Costantinopoli, 
seppe mantenere l'unità dei cristiani sotto il vescovo di Roma; inoltre or- 
ganizzò mirabilmente il cosiddetto Patrimonium S. Petri in modo da poter 
trarre da esso i più larghi mezzi per la sua azione multiforme. Ma anche per 
quanto attiene alla storia della cultura, notevole rilievo acquista l'opera di 
Gregorio Magno; però a questo proposito il giudizio degli studiosi è al- 
quanto discorde, forse proprio perché diversi, e spesso contrastanti tra loro, 
furono gli atteggiamenti che egli assunse circa la natura e il valore degli studi 
necessari agli uomini del suo tempo. 

Talora sembrano prevalere in lui soltanto gli interessi pratici e pastorali, 
che gli fanno condannare gli studi profani e la letteratura classica come un ba- 
gaglio del tutto inutile per chi debba dedicarsi alla vita religiosa. Riguardo 
all'uso stesso della lingua latina, Gregorio sdegnosamente proclama di di- 
sprezzare le regole grammaticali e retoriche, che gli sembrano artifici inutili. 
Ma tali espressioni, del resto giustificate dalle condizioni di decadenza in 
cui versava allora la cultura profana, contrastano con altre in cui Gregorio 
riconosce che le arti liberali sono necessarie alla formazione spirituale del cri- 
stiano e all'intelligenza del testo sacro (« liberales artes discendae sunt ut per in- 
structionem illarum divina eloquia subtilius intelligantur »). Invero i suoi scritti sono 
in una prosa semplice, aderente alle capacità e ai bisogni del popolo incolto, 
e più che riallacciarsi a generi tradizionali inaugurano una nuova tradizione 
letteraria : i suoi Dialogorum libri IV rimarranno come modelli della letteratura 
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agiografica medievale, ricchi come sono di leggende e di racconti di cose 
portentose; 1 commenti alla Bibbia (Moralia in Job) dànno ampio sviluppo 
all’interpretazione allegorica e morale; le omelie (Homiliae in Evangelia, Homi- 
ltae in Ezechielem prophetam), che contengono e fondono insieme questi di- 
versi elementi, serviranno anch'esse di modello per un nuovo genere lette- 
rario; il Liber regulae pastoralis rimarrà come il testo dei doveri del buon ve- 
scovo, l'ideale da seguire nella vita pastorale. 

Occorre anche ricordare che a Gregorio Magno si deve, oltre a numerose 
iniziative che influirono, sia pure indirettamente; sulla cultura medievale” 
(come le già ricordate missioni benedettine), l'istituzione della '' schola 
cantorum ”’ che fu il principale centro di studi musicali, sul cui modello 
dovevano poi fiorire altre scuole consimili in Italia e fuori. Benché lo studio 
della musica fosse in stretto rapporto con le necessità della liturgia, non si 
deve credere che fosse avulso da quello delle altre arti liberali, delle quali 
appunto la musica faceva parte. 

Non può nane ae quindi che proprio dalle scuole ecclesiastiche, 
sorte in tempi € luoghi diversi quasi sempre con finalità esclusivamente pra- 
tiche, sia stata assicurata quella continuità della tradizione culturale che per- 
metterà poi, allorché sarà passato il periodo delle invasioni e si sarà costi- 
tuito in Europa un nuovo assetto politico di relativa stabilità, l'inizio di un 
nuovo risveglio. 


VII. MARTINO DI BRAGA E ISIDORO DI SIVIGLIA 


Mentre in Italia, per le vicende politiche dianzi ricordate, sopravvissero 
più a lungo scuola e cultura classiche, che del resto avevano qui radici più 
profonde che altrove, nelle rimanenti regioni d'Europa, che avevano cono- 
sciuto prima le conseguenze delle invasioni barbariche, si avverti anche in 
anticipo rispetto all'Italia il manifestarsi d'una cultura di tipo medievale, 
sorta nei nuovi regni romano-barbarici e completamente dominata da isti- 
tuzioni ecclesiastiche. 

Certo in alcune zone, specialmente rurali, dove scarsa era stata la pene- 
trazione della civiltà romana e della religione cristiana e che erano state teatro 
di lotte continue tra diversi popoli barbarici, talora convertiti all'arianesimo, 
più spesso ancora pagani, le condizioni delle popolazioni dovevano essere 
ben misere: come nel caso della Spagna nord-occidentale, della Galizia, dove 
gli Svevi, che avevano varcato i Pirenei insieme con gli Alani e i Vandali, 
erano stati costretti a ridursi dalla successiva invasione visigotica. Verso la 
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metà del sec. VI in questa regione perduravano ancora, tra le popolazioni 
delle campagne, credenze e riti pagani, come è testimoniato dal De correctione 
rusticorum di Martino di Braga. Questo singolare personaggio, oriundo della 
Pannonia, era giunto in Galizia dall'oriente, dopo essere stato monaco in 
Palestina; fondò un monastero a Dumio e fu il primo vescovo di questa 
città, nel 557; fu tra gli organizzatori del concilio, già ricordato, tenutosi 
nel 561 a Braga, di cui divenne arcivescovo negli ultimi anni della sua vita; 
morf nel 580 circa. Autore di molteplici opere, Martino di Braga portò nel- 
l'estrema Galizia l'influsso del mondo orientale e della romanità classica e 
cristiana: raccolse e tradusse sentenze dei Padri d'Egitto, scrisse opere di 
carattere liturgico e canonico, € componimenti poetici. Dal punto di vista 
filosofico, è da ricordare come studioso e ammiratore di Seneca, cui si Ispirò 
per comporre alcuni scritti morali: Formula vitae honestae (o De quattuor vir- 
tuttbus), opera che circolò nel medioevo col nome di Seneca e il cui conte- 
nuto fu attinto probabilmente dal trattato di Seneca De offictis andato per- 
duto; De ira; Pro repellenda iactantia; De superbia; Exhortatio humilitatis. Altre 
due opere (De paupertate e De moribus) sono di autenticità dubbia. Sono 
tutti lavori di scarsa originalità, ma contribuirono anch'essi a tener desto 
nell'alto Medioevo il sentimento della continuità tra la cultura classica e 
quella cristiana. 

Alquanto diverse erano le condizioni della Spagna visigotica, dove il 
regno che si era costituito aveva cercato di darsi uno stabile fondamento, 
precisando e regolarizzando i rapporti tra la popolazione di origine romana 
e gli hospites barbarici : infatti ai Visigoti spetta il merito di aver fatto il primo 
grandioso tentativo di codificare il diritto nazionale germanico (con Teodo- 
rico, intorno alla metà del sec. V) e di aver anche raccolto nella Lex Romana 
Wisigothorum (approvata nel 506) un corpus di leggi romane. Se questa vasta 
attività legislativa sta a indicare un notevole livello culturale raggiunto o 
conservato, nondimeno è da ricordare che proprio tra 1 compilatori di questo 
codice di leggi romane sono annoverati anche degli ecclesiastici: il che è 
segno che la vita intellettuale di quella regione (anche in un campo, come 
quello giuridico, per tradizione prerogativa dei laici) era già sotto posta al- 
l'autorità della Chiesa. Uno dei centri più importanti di questa vita intellet- 
tuale era Siviglia, al cui vescovo Leandro dedicò nel 595 Gregorio Magno 
i suoi Moralia. Fratello minore di Leandro era Isidoro, che gli successe nel 
601 come vescovo di Siviglia: nato intorno al 560 da una famiglia ispano- 
romana di Cartagena, era stato educato nella scuola episcopale di Siviglia; 
divenuto vescovo, esercitò con il suo prestigio una grande influenza sulla 
vita religiosa e politica della Spagna; mori il 4 aprile 636. Ma, più che per 


la sua attività pratica, Isidoro è noto come il maggior rappresentante della 
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cultura del sec. VII, principalmente come autore di una enciclopedia inti- 
tolata Etymologiae (o anche Origines), scritta in venti libri fra il 622 e il 633. 

In questa vasta opera egli tratta delle sette arti liberali, per le quali segue 
la classificazione cassiodoriana (libri HII), di medicina (IV), di diritto e cro- 
nografia (V), dei libri sacri e della liturgia (VI), di Dio, degli angeli e dei 
membri della Chiesa (VII), delle religioni, delle eresie e della filosofia pagana 
(VII), delle lingue, dei popoli, dei regni e dei gradi di parentela (IX), di 
termini vari collocati in ordine alfabetico, in una specie di dizionario (X), 
dell'uomo (XI), degli animali (XII), di cosmografia (XIII), di geografia (XIV), 
delle costruzioni e delle strade (XV), di mineralogia (XVI), di agricoltura 
(XVII), della guerra, degli spettacoli e dei giochi (XVIII), della navigazione, 
dell'artigianato e delle vesti (XIX), dell'alimentazione, dell'arredamento e 
degli strumenti agricoli (XX). Non si creda però che tutti questi argomenti 
siano trattati in maniera ampia ed esauriente; al contrario l'autore si limita 
a elencare e a classificare 1 termini relativi alle varie discipline, analizzandone 
l'etimologia, in quanto è convinto che, conoscendo l'origine di un vocabolo, 
si comprenda anche il valore e l'uso della cosa che esso designa. Ma in molti 
casi le etimologie di Isidoro sono inventate da lui in modo affatto cervel- 
lotico, e non mancano di stravaganza e di bizzarria. In complesso quest'opera 
dà l'impressione di una grande povertà culturale: essa vale per noi solo perché 
contiene talora estratti e citazioni di autori più antichi, di cui molte volte 
sono andate perdute le opere. Ma per molti secoli fu un ricercato strumento 
di consultazione, una specie di dizionario enciclopedico indispensabile in 
ogni biblioteca. 

Di livello non molto diverso sono gli altri numerosi scritti di Isidoro, 
di lessicografia, di retorica, di storia, di liturgia, nonché introduzioni e inter- 
pretazioni della sacra scrittura (Proemia e Quaestiones). Di maggiore interesse 
sono, dal punto di vista scientifico e filosofico, il De natura rerum, che è un 
compendio (in quarantotto capitoli) di cosmografia, di astronomia e di me- 
teorologia, il De ordine creaturarum liber (di quindici capitoli), in cui si parla 
di Dio, dell'universo, delle creature spirituali, dell'uomo e della vita futura, 
e 1 Sententiarum libri tres, che è un semplice e schematico trattato di teologia, 
desunto da opere di sant'Agostino e soprattutto dai Moralia di Gregorio 
Magno. 

Per Isidoro l'erudizione, il sapere enciclopedico, si identifica con la filo- 
sofia, che viene appunto definita come rerum humanarum divinarumque cognitio 
cum studio bene vivendi coniuncta. Perciò sia la conoscenza degli antichi sia lo 
studio dei libri sacri e dei Padri sono utili alla formazione intellettuale: a 
questo proposito è stato affermato che Isidoro è favorevole a un concordismo, 
più vicino alla posizione di Cassiodoro che a quella di Gregorio Magno; ma 
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a nostro giudizio non si tratta di un atteggiamento consapevolmente voluto. 
Anzi in un passo delle Sententiae (L. III, cap. 13) Isidoro condanna esplicita- 
mente l'arte pagana; se quindi egli accetta la cultura classica, lo fa solo perché 
non ne può fare a meno. Ciò nonostante, Isidoro ha il merito di aver messo 
in circolazione alcune idee e nozioni fondamentali cui si richiameranno spesso 
1 pensatori medievali; tra queste, particolare importanza ha quella del diritto 
naturale, che Isidoro ricava dai giuristi romani, distinguendo tra ius naturale, 
sus gentium e tus civile e affermando la superiorità del diritto naturale sugli altri 
due. Sulla base di questa nozione, che riconnette il diritto alla morale, egli 
abbozza una sorta di dottrina teocratica, cui si richiameranno alcuni scrittori 
politici del sec. IX: per essa i re sono strumenti di Dio per il trionfo del bene 
e la protezione dei cristiani; a tal fine viene loro riconosciuto un potere asso- 
luto, cui però si sottraggono i vescovi che sono gli interpreti della morale. 
In tal modo Isidoro ha teorizzato la situazione che egli aveva cercato di instau- 
rare nella Spagna visigotica. Nella quale l'influenza di Isidoro continua per 
tutto il periodo in cui il paese rimane indipendente; poi la conquista araba, 
iniziatasi nel 711, muterà radicalmente le condizioni politiche e la vita cultu- 
rale della penisola iberica. 


VINI. BEDA 


Mentre nelle regioni dell’ Europa continentale già appartenenti all'impero 
romano è quasi sempre possibile rintracciare una certa continuità tra la cultura 
classica e quella cristiana, nelle isole britanniche assistiamo invece al fenomeno 
di una cultura latina che nasce insieme col cristianesimo e, in particolare, col 
monachesimo. 

Invero nella Britannia romana c'era stata nel sec. Il una prima penetra- 
zione del cristianesimo: sotto Diocleziano l'isola aveva avuto i suoi martiri 
e pochi anni dopo contava già tre vescovati; da essa proveniva il monaco 
Pelagio, il grande avversario di sant'Agostino nella dottrina della grazia e del 
libero arbitrio. Ma nel sec. V le invasioni degli Juti, dei Sassoni e degli Angli 
vi distruggevano ogni impronta di romanità e di cristianesimo. 

Nell'Irlanda, che non aveva mai conosciuto la dominazione romana, 
l'opera di evangelizzazione iniziata dal britanno san Patrizio nel 432 era stata 
anche opera di civilizzazione. Il popolo era di stirpe celtica, e, diviso in tribù 
o in gruppi più vasti, era retto, prima della conversione al cristianesimo, 
dai '' druidi '' che vi esercitavano la duplice funzione di sacerdoti e di guide 
intellettuali della comunità. I missionari cristiani dovettero adeguarsi a questa 
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situazione sociale, assumendo a poco a poco 1 compiti che prima spettavano ai 
druidi. L'organizzazione della Chiesa aveva preso un carattere spiccatamente 
monastico : in seno a ogni tribi sorgeva un monastero e l'abate era anche a 
capo della tribù; la divisione in diocesi e la gerarchia episcopale vi erano sco- 
nosciute. Mentre l'Irlanda pagana ignorava la civiltà scritta, il cristianesimo 
vi introdusse 1 libri e la cultura letteraria: in ogni monastero era una scuola, 
ove si educavano fanciulli fin dalla più tenera infanzia. Tuttavia ben poco si 
sa delle effettive condizioni della cultura in Irlanda fino al sec. VII; si cono- 
scono solo quegli irlandesi che vennero nel continente, come S. Colombano 
e S. Gallo, insigni più per pietà che come divulgatori di cultura. Il primo, 
giunto nel 590 in Gallia, vi fondò tre conventi, tra cui più importante quello 
di Luxeuil, dove dimorò qualche tempo sopraintendendo alle altre fonda- 
zioni; nel 610 passò in Italia, dove fondò nel 614, in val di Trebbia, il mona- 
stero di Bobbio. Il suo discepolo S. Gallo fondò in Svizzera la celebre abbazia 
che prese il suo nome. 

Recenti studi di paleografia, sulla base delle caratteristiche della scrittura 
e delle miniature dei più antichi codici insulari, hanno dimostrata infondata 
la tesi tradizionale secondo cui furono i monaci irlandesi a creare la scrittura 
insulare e a influire sulla cultura inglese; al contrario è stata accertata, per 
quanto riguarda lo sviluppo della vita intellettuale, la priorità rispetto all'Ir- 
landa dell'Inghilterra anglosassone, la cui civilizzazione ebbe inizio per opera 
dei benedettini che, come abbiamo detto, erano venuti dall'Italia nel 596 
per volontà di Gregorio Magno. La prima missione, guidata dal monaco Ago- 
stino, non rimase senza seguito, ma fu continuamente alimentata da nuovi 
apporti e da frequenti contatti con Roma e con l'Italia, di cui molte regioni 
erano a quell'epoca in stretto rapporto con Bisanzio, dalla quale dipendevano 
anche politicamente: il che lascia intuire la ricchezza delle influenze culturali 
penetrate in Inghilterra. Tra i successori di Agostino nel seggio episcopale di 
Canterbury vi fu un greco, Teodoro di Tarso (dal 669 al 690), colà inviato 
dal papa Vitaliano; con lui era venuto in Inghilterra il dotto monaco nord- 
africano Adriano, che diresse la scuola di Canterbury e ne fece il principale 
centro di cultura greco-latina. D'altra parte pellegrini inglesi si recavano a 
Roma, non solo per visitare le tombe degli apostoli, ma anche per attingere 
al patrimonio letterario e artistico ivi conservato. Ben sei volte visitò l'Italia 
Benedetto Biscop (circa 628-690), collaboratore di Teodoro e di Adriano, 
ogni volta riportando con sé numerosi volumi; egli fondò nella Northumbria, 
la regione in cui era nato, i monasteri di Wearmouth (674) e di Jarrow, e ne 
arricchî le biblioteche con le opere che aveva recate dall'Italia. È probabile 
che in ogni comunità monastica si istituisse uno scriptorium, OVE SI copiavano l 
manoscritti importati: dalla Northumbria proviene il più antico capolavoro 
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dell'arte libraria inglese (anteriore anche ai più antichi codici irlandesi), il 
Libro di Lindisfarne, che nella miniatura risente dell'influenza bizantina e in 
certe caratteristiche del testo segue l'uso napoletano, introdotto in Inghilterra 
da Adriano, che era stato abate di Nisida. 

Il primo scrittore latino di origine anglosassone, tipico prodotto di questa 

rima azione culturale compiuta in Inghilterra dalle scuole monastiche, fu 
Aldelmo (circa 640-700), appartenente alla famiglia reale del Wessex, dive- 
nuto abate di Malmesbury e poi vescovo di Sherborne. La prosa di Aldelmo 
è di un'estrema rozzezza; migliore è l'opera poetica che ebbe molti ammira- 
tori tra i poeti dell'età carolingia. Ciò che meraviglia nei suoi scritti è la straor- 
dinaria erudizione classica, della quale egli sembra molto orgoglioso, tanto 
è vero che l'ostenta continuamente, introducendo termini greci, ammantando 
ogni immagine di espressioni elaborate e di similitudini artificiose, mostrando 
una vasta conoscenza dei poeti latini, da Virgilio a Stazio, da Ovidio a Venan- 
zio Fortunato. 

Pochi anni più tardi la cultura monastica anglosassone giunse al suo mo- 
mento di maggiore maturità con l'opera di Beda, detto il ’’ Venerabile ”' 
nato nel 672 o 673 nella Northumbria, allievo di Benedetto Biscop, divenne 
prete a trent'anni; fissata la sua residenza a Jarrow, spese tutta la sua vita nel- 
l'insegnamento e nell'attività letteraria, estendendo la sua influenza dottrinale 
anche alla vicina scuola di York, nella quale si formerà Alcuino; mort nel 735. 
La sua maggiore opera è la Historia ecclesiastica gentis Anglorum (da Giulio Ce- 
sare all'anno 731), scritta in una prosa limpida, in un latino quasi classico, e 
condotta con un notevole spirito critico : essa ha anche il merito di aver intro- 
dotto il computo dionisiano delle date ab incarnatione Domini, che si divulgò 
‘ quindi in tutta l'Europa. Oltre ad altre opere storiche minori, Beda ha la- 
sciato commentari su tutte le parti della Bibbia, in cui segue le esposizioni dei 
maggiori padri latini, alternando l'interpretazione storica con quella morale, 
allegorica e mistica. 

Di notevole interesse sono per noi gli scritti didattici di Beda, che testi- 
moniano l'ampiezza della sua erudizione e delle sue conoscenze scientifiche : 
un lessico ortografico (De orthographia), un trattato di metrica (De arte metrica), 
un'esposizione delle figure retoriche usate nella Bibbia (De schematibus et tropis) 
e soprattutto le opere di cronologia e di cosmografia. Infatti Beda, proba- 
bilmente in relazione ai suoi interessi storiografici, si preoccupò di definire 
1 vari sistemi cronologici, le unità di tempo e le loro divisioni e il computo 
ecclesiastico nel De temporibus liber, nel De rattone computi e nel De temporum 
ratione. In questi scritti si trovano anche molte nozioni di cosmografia, ma a 
questa disciplina Beda dedicò anche un ampio trattato intitolato De natura 
rerum (in cinquantuno capitoli), che segue l'impostazione, lo schema e l'ordine 
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di esposizione dell'omonima opera di Isidoro di Siviglia, ma le è di molto 
superiore, perché Beda dimostra di conoscere in modo più preciso o di aver 
maggiormente approfondito quanto era stato scritto al riguardo dagli autori 
antichi e dai Padri della chiesa. Questo trattato ebbe grande diffusione e noto- 
rietà per tutto il Medioevo; a noi interessa rilevare il suo carattere prettamente 
scientifico, cioè che non dipende da dottrine e da dogmi religiosi, ma si fonda 
su una concezione che identifica l’azione di Dio nel mondo e la sua provvi- 
denza con l'ordine insito nella natura stessa: tutti gli esseri si sviluppano nel 
tempo dai quattro elementi e dai semi che, come cause primordiali, sono con- 
tenuti nella materia informe, seguendo quel corso naturale che è appunto la 
realizzazione del volere provvidenziale di Dio. Da questo punto di vista noi 
comprendiamo come anche la scienza profana, in quanto indaga l'ordine 
naturale che è voluto da Dio, potesse interessare il monaco Beda. 

La fioritura della vita religiosa e intellettuale nell'Inghilterra anglosassone, 
che aveva avuto inizio poco più di un secolo prima, era già giunta all'epoca 
di Beda a tal punto di sviluppo da poter estendere la sua influenza all'Europa 
continentale. Infatti a un monaco anglosassone quasi coetaneo di Beda, Wyn- 
frith, si deve l’evangelizzazione di gran parte della Germania: egli è noto nella 
storia della Chiesa col nome di san Bonifacio, "’ l'apostolo della Germania ”' 
Nato nel Wessex intorno al 675 ed educato nei conventi della sua regione 
nelle arti liberali oltre che a un ardente spirito religioso, svolse in Germania 
non solo un'intensa azione missionaria, ma anche opera di civilizzatore; morf 
martire in Frisia nel 754, ucciso da un gruppo di pagani. Autore di opere poe- 
tiche, di compilazioni sulla grammatica e sulla metrica e di un epistolario di 
grande interesse storico, san Bonifacio fu l’antesignano di Alcuino e degli altri 
dotti monaci inglesi che all'epoca di Carlo Magno contribuirono a dare nuovo 
vigore alla cultura nell'Europa continentale. 
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LA CULTURA FILOSOFICA IN ORIENTE 
DAL SECOLO VI AL SECOLO VIII 


I. CARATTERI DELLA CIVILTÀ BIZANTINA 


Una certa mentalità storiografica, derivata soprattutto da alcuni atteggia- 
menti della cultura ottocentesca e da pregiudizi nazionalistici, ha fatto diven- 
tare quasi un luogo comune l'accusa di sterilità, di aridità e di pedanteria mossa 

al '’ bizantinismo ”’, che avrebbe perpetuato per secoli gli aspetti deteriori 
dell'ellenismo senza avere originalità né alcuna incidenza storica, tranne che 
per particolari aspetti o singoli autori. Questa prospettiva storica deve essere 
completamente riesaminata e corretta. A parte il fatto che la tradizione bizan- 
tina ha esercitato nei riguardi dei popoli bulgari e slavi la stessa funzione che 
la cultura latina ha compiuto verso 1 popoli germanici e che gli ultimi residui 
di quella cultura sono ancora presenti in certi atteggiamenti della spiritualità 
russa dell'800 e del primo '900, occorre mettere anche in rilievo i costanti 
reciproci rapporti, durante tutto il Medioevo, tra l'Occidente latino-germanico 
e l'Oriente greco-bizantino. In particolare, durante 1 secoli che stiamo consi- 
derando, si ebbe un netto prevalere dell'Impero bizantino sull'Europa occi- 
dentale sia dal punto di vista politico, in quanto il suo sovrano veniva consi- 
derato ancora come l’unico erede dell'antica autorità imperiale, fonte di ogni 
altro potere politico, sia dal punto di vista economico, perché la sua marina 
dominava sul Mediterraneo e controllava tutta l'attività commerciale. Per questi 
motivi la civiltà bizantina fece sentire la sua influenza su tutte le manifesta- 
zioni della vita di ogni paese europeo, dal fasto delle cerimonie pubbliche al- 
l'arte decorativa, dalla tecnica militare e navale al pensiero filosofico. 

Quanto ai caratteri di tale cultura, occorre dire che essa nasceva dalla 
fusione di tre elementi fondamentali della civiltà europea: l'ellenismo, il di- 
ritto romano e il cristianesimo. All'inizio del sec. VI tali elementi erano ancora 
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distinti e contrastanti tra loro; pochi anni più tardi essi fecero fronte comune 
contro le infiltrazioni di un quarto elemento, l'orientalismo asiatico, che rimase 
però sempre estraneo alla tradizione bizantina, anche se in continuo rapporto 
dialettico con essa. Il periodo che corrispose a questa evoluzione fu il regno di 
Giustiniano (527-565). La chiusura della scuola neoplatonica di Atene nel 
529 significava l'accentramento della vita culturale nel '’ Pandidacterion "', 
l'università cristiana di Costantinopoli, creata nel 425; ma quest'atto era 
determinato da ostilità al paganesimo, non all’ellenismo. Ad ogni modo la 
polemica pagano-cristiana, ancor viva alla fine del sec. V e all’inizio del sec. VI, 
cessò di essere attuale dopo tale data. Le ultime opere scritte contro il neopla- 
tonismo pagano vengono dalla scuola di Gaza, ma in esse si rileva altresi 
come giunto al massimo il processo di ellenizzazione della cultura cristiana. 
Nel dialogo intitolato Teofrasto o dell'immortalità dell'anima e della resurrezione 
del corpo, scritto da Enea di Gaza (circa 450-534), si polemizza contro le dot- 
trine platoniche della preesistenza delle anime e della reminiscenza; tuttavia 
la forma letteraria, lo stile del dialogo, le continue citazioni di Platone consen- 
tono di considerare quest'opera come intimamente legata alla tradizione elle- 
nica. Gli stessi caratteri si riscontrano nel dialogo Ammonio o della creazione del 
mondo, scritto da Zaccaria, detto lo Scolastico, contemporaneo di Enea e appar- 
tenente alla stessa scuola di Gaza. In quest'opera, ove si condanna la dottrina 
dell'eternità del mondo del neoplatonico Ammonio, il tono della polemica 
antipagana è ancora più aspro. Più tardi Zaccaria aderi al monofisismo uffi- 
ciale, quando divenne vescovo di Mitilene: siamo già in un altro periodo, in 
cui alla polemica pagano-cristiana, di natura filosofica, subentrano le contro- 
versie d'esclusivo interesse teologico. 

La stessa evoluzione si nota anche nel personaggio più rappresentativo 
di questo periodo, Giovanni Filopono, detto il Grammatico (circa 300-570). 
Anche in lui riscontriamo un passaggio da interessi più propriamente filoso- 
fici a interessi teologici, tanto è vero che alcuni studiosi hanno supposto che 
egli sia stato prima pagano, seguace della scuola neoplatonica di Alessandria, 
e successivamente sì sia convertito al cristianesimo. Al primo periodo risali- 
rebbero i suoi numerosi commenti ad Aristotele: alle Categorie, agli Analitici, 
alla Fisica (nel 517), al De generatione et corruptione, al De anima. Ma altri 
studiosi hanno rigettato questa ipotesi e sostengono che Filopono nacque da 
famiglia cristiana e accettò il cristianesimo fin dai primi anni. Nel 529 Filo- 
pono scrisse il De aeternitate mundi contra Proclum, cui fece seguire il De opificio 
mundi: sono due opere polemiche contro il neoplatonico Proclo. Nel De 
aeternitate mundi egli confuta con argomenti esclusivamente scientifici e filoso- 
fici la tesi procliana, mentre nel De opificio mundi sostiene la validità della co- 
smogonia mosaica. L'autore si è convinto che le dottrine cristiane sono un 
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fondamento più saldo per una concezione razionale del mondo di quanto non 
lo siano dottrine stoiche e neoplatoniche, le quali accettano superstizioni come 
l'astrologia, la magia e la divinazione. Ora proprio in quest'atteggiamento cl 
par di vedere pienamente realizzata la fusione tra religione cristiana e pensiero 
greco. Tale sforzo generoso di identificazione e di sintesi non era tuttavia 
scevro di difficoltà: lo stesso Giovanni Filopono non poté evitare di cadere 
nell’eresia, allorché volle spiegare la dottrina trinitaria alla luce dell'aristote- 
lismo: egli infatti intese 1 rapporti tra la natura divina e le tre persone in ma- 
niera analoga a quelle tra la specie e gli individui. Di qui l'accusa di '' triteismo ”' 
da parte del contemporaneo Leonzio di Bisanzio: in realtà si trattava di una 
eresia solo '’ verbale", cioè derivante dal particolare uso che Giovanni Filo- 
pono aveva fatto dei termini @vos, odoia e drndotacis. Per gli stessi motivi 
questi aderî, nella questione cristologica, al monofisismo; ma tale dottrina 
aveva più complesse radici, di natura non strettamente teologica e filosofica: 
per cui occorre per essa tenere più ampio discorso. 

Invero ciò che colpisce nella società bizantina come un fenomeno caratte- 
ristico e quasi unico nella storia è lo straordinario interesse per le controversie 
teologiche, non limitato a poche persone o a gruppi ristretti, ma esteso a 
tutta la popolazione. Il fatto è che tali controversie rappresentavano quasi 
sempre lotte di predominio politico, contrasti tra nazionalità e popoli diversi, 
talora anche differenze sociali ed economiche. In particolare, il monofisismo 
era la dottrina teologica dei popoli della Siria e dell'Egitto, i quali aspiravano 
a prevalere nell'impero bizantino sull'elemento greco-europeo e ciò tentavano 
di ottenere mediante l'affermazione della loro teologia su quella ortodossa. 
Infatti il vero monofisismo nella sua forma pura, quello che 1 teologi moderni 
distinguono come monofisismo '' reale ", cioè la dottrina di Eutiche, era stato 
liquidato dal concilio di Calcedonia del 451. Ma il modo come era stato con- 
dotto questo concilio, in cui si era praticamente affermata l'indiscussa superio- 
rità del pontefice romano (Leone I) su tutti i patriarcati d'oriente, l'adozione 
di formule che contrastavano con quelle accreditate da teologi la cui memoria 
era oggetto di grande venerazione (come S. Cirillo di Alessandria) suscitarono 
la reazione del clero orientale che faceva leva, come abbiamo detto, sulle 
tendenze nazionali ostili all’ellenismo e alla dominazione bizantina. Perciò 
si rese necessario per gli imperatori di Costantinopoli, se volevano mantenere 
l’unità politica del loro Stato, escogitare delle formule di compromesso che, 
pur accettando nella sostanza il dogma sancito dalla Chiesa, usavano delle 
espressioni ambigue tali da soddisfare, almeno in parte, le esigenze del clero 
e delle popolazioni orientali, anche a costo di rompere i rapporti col papa e 
con la Chiesa romana. Nacque in tal modo il cosiddetto monofisismo ” ver- 
bale”, che si rifaceva a formule più antiche, stabilite da precedenti concili 
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della Chiesa, e condannava perciò, esplicitamente o implicitamente, il concilio 
di Calcedonia. Da queste esigenze politiche fu determinato l’Enotico, il decreto 
dell'imperatore Zenone del 482, tendente appunto a conciliare, con un com- 
promesso politico, le opposte esigenze dei monofisiti e dei cattolici. L' Eno- 
tico trovò il suo maggiore difensore in Severo (405-538), patriarca di Antio- 
chia, considerato il principale rappresentante del cosiddetto monofisismo ver- 
bale. E si comprende anche, in base alle ragioni dianzi esposte, lo strano 
atteggiamento di Giustiniano che, da strenuo difensore dell'ortodossia nei 
SUOI primi anni di regno, divenne poi fautore del monofisismo (dopo il 544) 
quando si accorse che rischiava di compromettere con una politica intransi- 
gente l'unità dell'impero. Più tardi, all'inizio del sec. VII, la nuova dottrina 
del monotelismo, escogitata dal patriarca Sergio di Costantinopoli (610- 
638) e sostenuta dall'imperatore Eraclio, nacque anch'essa per gli stessi motivi, 
come formula di compromesso politico. E la pace definitiva su questa que- 
stione tra la Chiesa romana e l'Impero bizantino si ebbe soltanto quando 
l'Impero, avendo perso la Siria e l'Egitto per la conquista araba, non aveva 
più alcun interesse a sostenere dottrine teologiche che solo in quelle regioni 
trovavano difensori e seguaci e che, tutto considerato, erano in massima 
parte estranee per la loro stessa natura alla spiritualità ellenica. 


Il. IL '' CORPUS DIONYSIANUM ”' 


In pieno periodo di c itrasti teologici pro e contro il monofisismo, nella 
prima metà del sec. VI, viene portato alla ribalta un gruppo di scritti di un 
autore, il cui nome — Dionigi — viene indicato una sola volta nel testo stesso 
(Epist. VII, 3). A tale autore e alle sue opere fanno esplicito riferimento Severo 
d'Antiochia e, con lui, altri rappresentanti del monofisismo verbale, i quali, 
come abbiam detto, perseguivano lo scopo di superare il contrasto fra i cat- 
tolici ortodossi e gli avversari del concilio di Calcedonia cercando di rifarsi 
a formulazioni più antiche della dottrina cristologica, accreditate da precedenti 
concili o da autori di indiscussa autorità che però, essendo vissuti in epoca an- 
teriore alle precise definizioni del concilio di Calcedonia, avevano usato espres- 
sioni meno rigide, più elastiche. Costoro credevano che il Dionigi autore di 
quegli scritti fosse il membro dell'Areopago, convertito in Atene da san Paolo, 
del quale si parla negli Atti degli Apostoli (XVII, 34); ma in una disputa avve- 
nuta a Costantinopoli nel 533 il vescovo Ipazio, della corrente ortodossa, 
mise in dubbio tale identificazione, osservando che, se quelle opere fossero 
state dell'Areopagita, non sarebbero state ignorate né da S. Cirillo né da 
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S. Atanasio. Tuttavia altri insigni rappresentanti dell'ortodossia, come il 
contemporaneo Leonzio di Bisanzio (circa 475-542), tenace avversario dei 
monofisiti e dei severiani, e più tardi Massimo il Confessore e papa Mar- 
tino I, non solo non misero in dubbio l’antichità di quegli scritti, ma neppure 
l'identificazione del loro autore con Dionigi «Areopagita. Certo è che, se si 
fosse trattato di una grossolana falsificazione, anche se fatta a fin di bene per 
appianare le controversie, dello stesso Severo di Antiochia (secondo la tesi 
dello Stiglmayr) o di qualche altro personaggio del suo ambiente, non avrebbe 
trovato tanto facilmente credito presso gli avversari e si sarebbe immediata- 
mente rivelata come tale. Invece per tutto il Medioevo gli scritti di Dionigi 
godettero di grandissima autorità nella Chiesa romana e presso i più ortodossi 
interpreti della tradizione cattolica, da Giovanni Damasceno a Tommaso 
d'Aquino, da Ugo di S. Vittore fino a Marsilio Ficino. Solo nel periodo del 
Rinascimento, con Lorenzo Valla ed Erasmo, che per primi misero in luce il 
carattere neoplatonico del Corpus Dionysianum, nacque il problema della sua 
autenticità, la cosiddetta ' questione areopagitica ”’, sulla quale sono state 
scritte innumerevoli opere e che, tutto considerato, non sembra ancora risolta. 
Infatti ciò che interessa di tutta la questione non è tanto il nome dell'autore 
(si può anzi dire che ormai quasi universalmente viene negata la sua identifica- 
zione con Dionigi Areopagita), ma la sua collocazione storica, dalla quale 
deriva in ultima analisi la valutazione di quegli scritti soprattutto in relazione 
alla loro eventuale dipendenza dal neoplatonismo. Nell'ultimo decennio del 
secolo scorso i lavori del Koch e dello Stiglmayr sembravano aver liquidato 
definitivamente la questione: essi stabilirono infatti tre date, prima delle quali 
non sarebbe possibile risalire : la prima data è il 476, anno in cui fu introdotto 
nella Messa il Credo, in quanto a tale '' simbolo '' di fede alluderebbero alcuni 
passi delle opere dionisiane; la seconda data è il 482, anno della promulga- 
zione dell'Enotico, della cui tendenza conciliante nella controversia tra mono- 
fisiti e cattolici si risentirebbe l'influenza nell'atteggiamento dell'autore in 
ordine alla dottrina cristologica ; la terza data — e più importante di tutte — 
è il 487, anno della morte di Proclo, dal quale l'autore avrebbe attinto la trat- 
tazione del male, contenuta nel capitolo quarto del trattato Sui nomi divini, 
derivandola quasi integralmente dal De malorum subsistentia di Proclo. 
Questo " triplice sbarramento delle date” è stato più volte sfondato da 
altri critici che non condividono le tesi del Koch e dello Stiglmayr. Quanto 
alla prima data, essi osservano che Dionigi non si riferisce al Credo, perché 
accenna soltanto a un inno (forse il Gloria) e a una generica professione di 
fede, non espressa però nella forma di un simbolo definito. Al contrario, 
secondo gli studi dello Schepens apparsi nel 1949, le notizie liturgiche for- 
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nite dalle opere dionisiane fanno pensare a un'epoca molto antica, a uno stadio 
arcaico del rito, anteriore alla liturgia di Ippolito di Roma. 

Per quanto riguarda la seconda data (decreto dell'Enotico), si è fatto notare 
che Dionigi afferma chiaramente la duplicità di natura in Cristo (nel passo 
649 22); gli stessi passi che venivano addotti dai monofisiti del sec. VI a 
sostegno delle loro tesi (592 a13 e 1071 c3), considerati nel loro contesto, 
rivelano che Dionigi non può essere affatto tacciato di monofisismo, neppure 
nelle sue forme attenuate. 

Rimane tuttavia la questione più importante: l'eventuale dipendenza da 
Proclo. Qui è indubitabile che esiste, soprattutto nella trattazione del pro- 
blema del male, una stretta relazione tra il testo di Dionigi e quello del filosofo 
neoplatonico. Del resto, il fatto era già stato notato dagli antichi, che avevano 
concluso per una dipendenza di Proclo da Dionigi. Le argomentazioni del 
Koch non hanno fatto altro che puntualizzare la questione, dimostrando in 
maniera indiscutibile che tra il capitolo IV del trattato Sui nomi divini e il De 
malorum subsistentia di Proclo esistono coincidenze tali che non possono essere 
fortuite. Tuttavia è stato fatto notare da alcuni studiosi che la conclusione circa 
la priorità di Proclo rispetto a Dionigi non è stata dimostrata, ma è stata 
determinata da un pregiudiziale atteggiamento di sfavore (del resto ab- 
bastanza evidente) del Koch nei confronti di Dionigi. Sulla base di quelle 
stesse argomentazioni si può giungere invece a conclusioni diverse: pre- 
supporre una fonte comune (tesi del Pera e del de Gandillac) oppure ammet- 
tere addirittura una priorità di Dionigi rispetto a Proclo (tesi dell'Elorduy 
e del Turolla). 

Non vogliamo dilungarci oltre su tale questione : a noi è bastato far notare 
come non si possa tanto tranquillamente interpretare il pensiero di Dionigi 
soltanto come un adattamento dell'ultimo neoplatonismo pagano alle verità 
rivelate e ai principi del cristianesimo, come si dovrebbe senz'altro fare se le 
conclusioni del Koch potessero essere accettate con tutta sicurezza, ma che 
occorre una maggiore cautela critica e studiare più attentamente i rapporti 
tra Dionigi e l'autentico Platone, il primo platonismo cristiano e le correnti 
mistiche dell'antichità. D'altra parte, il neoplatonismo pagano sorse nel sec. II 
d. C. e si sviluppò per quattro secoli non senza subire, durante tutta la sua evo- 
luzione, influssi dal cristianesimo ; non si comprende quindi per quali motivi 
si debba pregiudizialmente negare la possibilità di un'influenza di uno scrittore 
cristiano su un filosofo neoplatonico. Per quanto riguarda in particolare la 
trattazione del problema del male, che era un tema ricorrente in tutti 1 pen- 
satori, pagani e cristiani, di quell’ epoca, occorre notare che la credenza nel- 
l'esistenza di demoni malvagi, cui si collega strettamente in Dionigi il pro- 
blema del male, era si divenuto un argomento di discussione anche per i neo- 
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platonici, ma originariamente era credenza peculiare del cristianesimo, e 
molto arduo sarebbe cercarne le eventuali fonti nel pensiero classico. 

* Come caratteristica tipica della personalità di Dionigi, quale emerge dalle 
opere rimasteci, dobbiamo rilevare la mancanza in lui di qualsiasi intento 
polemico: « non ho mai voluto » egli scrive « parlare in polemica con greci 
e con altre genti, convinto che uomini onesti debbano ritenere sufficiente cono- 
scere e dire la verità in se stessa, come effettivamente è » (Epist. VII: 1077 b). 
Pertanto in tutte le opere di Dionigi manca qualsiasi accenno a filosofi, antichi 
o recenti; la Bibbia è l'unica fonte da cui egli trae le citazioni a sostegno delle 
sue dottrine. Ciò non significa tuttavia che egli voglia respingere o negare la 
cultura filosofica greca, di cui è figlio (commettendo un ” parricidio '”, come 
scrive lo stesso Dionigi); piuttosto vuole affermare, pur rifuggendo da ogni 
deteriore sincretismo, l'unità della verità e della sapienza, senza porre discri- 
minazioni astratte e unilaterali tra ricerca razionale e rivelazione divina. Non 
c'è quindi una distinzione netta tra filosofia e religione, ma unica è per Dionigi 
la via alla verità. 

Il Corpus dionysianum è costituito da quattro trattati (La gerarchia celeste, 
La gerarchia ecclesiastica, Sui nomi divini, La teologia mistica) e da dieci lettere. 
Dall'autore stesso sono ricordate altre sue opere, che però non ci sono state 
tramandate. 

Il più ampio e più importante dei quattro trattati è quello Sui nomi divini, 
del quale è complementare l'altro più breve, intitolato La teologia mistica: in 
entrambi viene affrontato infatti lo stesso problema, quello della teologia 
come scienza e comprensione di Dio. L'autore distingue una duplice via per 
giungere a tale scienza : quella discendente, che non è il risultato di un acquisto 
umano, ma è elargita da Dio stesso nel libro che egli ha ispirato e in cui si è 
rivelato agli uomini, la Bibbia; e quella ascendente, mediante la quale l'uomo 
tende a risalire verso l’alto, a tornare verso Dio, ma in questo suo tendere 
l'uomo si accorge che ogni comprensione o definizione positiva di Dio gli è 
negata, perché Dio è sempre al di là, è assolutamente trascendente: perciò 
la più alta conoscenza di Dio è "' ignorazione '' di lui, e la divinità non è che 
"tenebra '' ineffabile. La prima via è quella della teologia catafatica o affer- 
mativa; l’altra è la teologia apofatica o negativa. 

Alla teologia affermativa Dionigi dice di aver dedicato tre opere; ma di 
esse ci è rimasta solo quella Sui nomi divini, in cui egli esamina quale valore 
abbiano gli attributi che si predicano di Dio desumendoli dalle qualità che si 
riscontrano nelle creature: bene, bellezza, essere, vita, sapienza, potenza, 
giustizia,‘ecc. Tali attributi, come si è detto, sono quelli che nella Bibbia si 
applicano a Dio; ma essi non sono intesi soltanto come termini per far inten- 
dere alla limitata intelligenza umana qualche cosa della ineffabile realtà divina, 
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ma sono considerati come emanazioni o processioni divine (79dodor) : tuttavia 
queste non corrispondono a parti della divinità, ma competono all'intera 
"tearchia '’ nella sua pienezza. «Le divine qualità tutte quante.... vengono 
conosciute soltanto per via di partecipazione; in quanto poi a quello che 
possano essere nel principio che ad esse compete e nella sede propria, il rap- 
porto trascende ogni atto mentale, al di sopra dell'essere, al di sopra di ogni 
cognizione ». Per questo appunto la Scrittura dice di Dio che è senza nome 
(&vévvpos, in quanto trascende sia l'essere sia il pensiero) e che ha molti nomi 
(roAvevvpos, in quanto gli si possono attribuire tutte le proprietà degli esseri 
che da lui derivano). « Da una parte sembra che ci sia un processo di differen- 
ziazione e di moltiplicazione dell'unico Iddio ; dall'altra invece, per nulla meno, 
c'è il Dio fontale e sommo, superessenzialmente uno, indiviso tra cose divise, 
in se stesso uno, nella moltitudine non commisto, non reso pluralità ». 

Questa duplice definizione di Dio ci rimanda direttamente al Parmenide 
di Platone, del quale soprattutto il secondo capitolo del trattato Sui nomi divini 
riprende la struttura e la problematica. L'originalità di Dionigi è data dal fatto 
che egli riconduce e ricollega allo stesso e identico Uno, all'unico Dio cri- 
stiano, tanto il soggetto della prima ipotesi del Parmenide (dell'uno in quanto 
è uno, che per nessun modo partecipa dell'essere: teologia apofatica) quanto 
il soggetto della seconda ipotesi (dell'uno che è, che è partecipato dall'essere : 
teologia catafatica). La possibilità di questa riunificazione gli deriva dal con- 
cetto biblico-cristiano di creazione, che gli permette di risolvere in maniera 
radicale il problema del trapasso dall'unità alla molteplicità, escludendo cosf 
ogni emanatismo panteistico : gli aspetti positivi del divino non sono concepiti 
come termini intermedi tra l'Uno e il mondo, ma appartengono all'Uno, 
coincidono con esso, e sono nel contempo il principio della sua creatività. 
Al contrario i neoplatonici, cui era estraneo — e quasi inconcepibile — il 
concetto di creazione, riservarono all'Uno soltanto la prima ipotesi (cioè la 
teologia apofatica) ed applicarono la seconda ipotesi (ossia la teologia positiva) 
alle divinità inferiori all'Uno, chiamandole énadi o in altro modo. Lo stesso 
Proclo nel suo Commento al Parmenide considera assurda questa possibilità 
di far coincidere la prima e la seconda ipotesi in un unico soggetto, e pole- 
mizza-‘a più riprese con esegeti precedenti (da lui non nominati) che in modo 
più o meno esplicito avevano già proposto tale riunificazione. 

Qui a noi interessa sottolineare il carattere di assoluta trascendenza, di 
superiorità rispetto all'essere (regovaia), che ha per Dionigi la misteriosa 
realtà divina, inconoscibile e ineffabile. Questa concezione permette al nostro 
autore di superare ogni controversia teologica, in quanto ogni conoscenza che 
abbiamo di Dio deriva solo dalle sue manifestazioni esteriori e non è fondata 
sulla sua realtà in sé, che è al di là della sfera dell'essere e della conoscenza. 
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Viene anche negata in tal modo ogni concezione antropomorfica di Dio ; tutto 
ciò che si dice a questo riguardo di Dio non ha altro valore che quello di un 
traslato : Dionigi dice di aver dedicato un intero trattato (La teologia simbolica) 
a elencare e spiegare le espressioni di carattere antropomorfico o ricavate da 
altre cose sensibili che sono usate nella Bibbia per raffigurare Dio; tale trattato 
è andato perduto, ma di esso è rimasto un compendio nell'epistola IX. 

Risolto con il concetto di creazione ogni problema relativo al trapasso 
dall'unità alla molteplicità, Diomgi può strutturare il suo universo in una ge- 
rarchia, nella quale il grado più elevato è tenuto dalle creature angeliche. A 

ueste è dedicato lo scritto La gerarchia celeste, in cui viene esposta quella clas- 
sificazione delle schiere angeliche (in massima parte concordante con la classi- 
ficazione di altri autori cristiani quali S. Cirillo, S. Giovanni Crisostomo e 
altri), che sarà accolta dalla tradizione ecclesiastica e che si ritroverà anche nella 
Commedia di Dante; per essa le schiere angeliche sono nove, distinte in tre 
triadi, di cui la prima, più vicina a Dio, è costituita dai serafini, cherubini e 
troni; la seconda dalle dominazioni, virtù e potestà; l'ultima, infine, dai prin- 
cipati, arcangeli e angeli. 

Occorre notare che in questo trattato viene accentuato il concetto della 
provvidenza divina: «le cose tutte hanno partecipazione di quella provvi- 
denza che scaturisce dalla divinità, in quanto causa universa e che trascende 
l'essere ». Gli esseri celesti partecipano, in misura maggiore di Dio e in certo 
qual modo lo rivelano e lo annunciano. Alla gerarchia angelica corrisponde, 
nel mondo umano, la gerarchia ecclesiastica, che ha parimenti la funzione di 
mediare l'elargizione dei doni divini: i suoi gradi vengono precisati da Dionigi, 
anch'essi secondo uno schema triadico (benché in una forma meno rigida e 
più imperfetta), nel trattato La gerarchia ecclesiastica. In quest'opera viene accen- 
tuato, più che nelle altre, il primato dell'amore e della contemplazione mistica : 
sul carattere intellettualistico proprio delle opere dionisiane finisce per preva- 
lere l'esigenza etico-religiosa. 

Nel complesso il Corpus dionysianum, a prescindere dai vari e contrastanti 
giudizi e interpretazioni che di esso hanno dato 1 critici, è opera di alto livello 
speculativo, una delle più organiche sintesi di pensiero classico e di dottrina 
cristiana: infatti ha esercitato per molti secoli, sia in oriente sia in occidente, 
un'enorme influenza. A dare un particolare rilievo e una particolare impronta 
agli scritti dionisiani valse senza dubbio l'opera interpretativa di Massimo il 
Confessore, al quale principalmente si dovette anche l'attribuzione di quella 
autorità ieratica di cui essi godettero per tutto il Medioevo. 
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HI. LEONZIO DI BISANZIO E MASSIMO IL CONFESSORE 


Nei secoli VI e VII il problema cristologico rimase al centro delle contro- 
versie teologiche che caratterizzarono la cultura bizantina di quell'epoca. 
All’inizio del sec. VI, durante il regno di Giustiniano, il campione dell'orto- 
dossia fu Leonzio di Bisanzio (circa 475-542), cui sono attribuiti parecchi 
scritti di polemica contro gli eretici: fra essi sono attualmente considerati sicu- 
ramente autentici tre libri Contro 1 Nestoriani e gli Eutichiani, l'Epilysis, ovvero 
la soluzione degli argomenti di Severo, e Trenta capitoli contro Severo. Leonzio 
si sforza di utilizzare 1 concetti filosofici per la comprensione delle verità di 
fede: il suo intento non è che quello di interpretare e di approfondire la rive- 
lazione. Perciò egli si impegna a definire e a chiarire tutti quei termini la cui 
equivocità era origine di tante discussioni (odaia, genere, specie, natura, ipo- 
stasi, ecc.), ispirandosi alla logica aristotelica. Ma il suo aristotelismo è soltanto 
estrinseco e formale ; la sua teologia, come afferma egli stesso, deriva dai Padri, 
particolarmente dai Cappadoci e da Cirillo di Alessandria, e quindi il suo pen- 
siero è fondamentalmente caratterizzato dal platonismo; egli inoltre riconosce 
l'autorità di Dionigi pseudo-Areopagita. 

L'analisi che Leonzio conduce dei termini filosofici usati nella controversia 
cristologica reca un contributo notevole alla chiarificazione, del problema: 
egli distingue l'odoia dall'ipostasi, intendendo la prima come la nozione più 
generale, l'essere di tutte le cose, o anche, in senso stretto, come la natura 
specifica di ogni essere, ossia come sinonimo di go; mentre ’'ipostasi”' 
significa l'essere individuale, la persona concreta. Ogni ipostasi comporta 
una natura, ma non Viceversa ; d'altra parte ogni natura, in quanto reale e con- 
creta, non può sussistere che in un'ipostasi. Sembrerebbe quindi che, poiché 
la natura umana di Cristo esiste, essa è anche un'ipostasi: si tornerebbe in 
tal modo all'eresia nestoriana. Per risolvere tale aporia, Leonzio introduce il 
concetto di ”' enipostasia '’, secondo cui una natura sussiste non in un'ipostasi 
propria, ma nell’ipostasi di un'altra natura: non si tratta, secondo quanto 
afferma Leonzio, di una nuova categoria inventata esclusivamente per spie- 
gare il dogma dell'incarnazione; anche l'anima e il corpo dell'uomo, pur 
essendo nature complete, sono unite in una sola ipostasi; allo stesso modo la 
natura umana di Cristo sussiste nell’ipostasi del Verbo. 

Le dottrine cristologiche di Leonzio di Bisanzio ebbero circa un secolo 
dopo un continuatore in Massimo il Confessore (580-663), 11 quale dovette 
combattere una nuova eresia, il monotelismo, che, sia pure in una forma atte- 
nuata, rinnovava il monofisismo già più volte condannato dalla Chiesa romana. 
Come abbiamo già ricordato, la dottrina monotelica nacque come formula 
di compromesso politico. L'imperatore Eraclio, dopo la lunga vittoriosa guerra 
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sostenuta contro i Persiani, con la quale aveva restituito all'impero le province 
orientali perdute dai suoi predecessori, non poteva sottrarsi all'esigenza 
politica di conservarsi il favore e l'appoggio del clero di quelle regioni, che 
contava ancora numerosi seguaci del monofisismo. Proprio per conciliare 1 
monofisiti orientali con le dottrine ufficiali del cattolicesimo, Eraclio, per 
ispirazione del suo patriarca di Costantinopoli, Sergio, si fece sostenitore 
di una nuova professione di fede che, pur ammettendo la dualità di natura 
in Cristo, insisteva tuttavia sull'unicità della volontà, e con la sua Ecthesis 
del 638 la impose a tutto l'Impero. 

Il motivo religioso di fondo che muoveva l'opposizione dei cattolici a 
questa dottrina era l'esigenza di interpretare l'opera di redenzione di Gesù 
Cristo proprio come incarnazione del Verbo in una vera e completa natura 
umana, mentre ogni tentativo di spiritualizzare la figura del Cristo (accen- 
tuando 1 caratteri divini soltanto, e non quelli umani) minacciava di vanifi- 
carne la realtà storica e la stessa opera di redenzione. Tuttavia tale opposizione 
doveva essere condotta su terreno e con argomenti filosofici, mostrando come 
la volontà fosse proprietà della natura e non della persona. Ecco perché 
Massimo il Confessore si rifece all'opera di Leonzio di Bisanzio che aveva 
utilizzato le categorie aristoteliche per definire 1 concetti della sua dottrina 
cristologica. Tuttavia occorre notare a questo proposito che il pensiero di 
Massimo ha un'impronta personale, dovuta al nuovo modo di impostare il 
problema, alle nuove tesi che egli doveva affrontare. 

Per quanto importante sia l'opera di Massimo come controversista, che 
sl tradusse in una serie di scritti, indicati nel loro complesso come Opuscoli 
teologici e polemici, essa però non esaurisce la sua attività di scrittore e di pen- 
satore. Di carattere strettamente filosofico è solo un breve trattato Sull'antma, 
di cui peraltro è stata messa in dubbio da alcuni l'autenticità (secondo H. Urs 
von Balthasar, non è che un rifacimento di un trattato di Gregorio il Tauma- 
turgo). In esso Massimo afferma l'esistenza dell'anima, nota a noi attraverso 
i suoi effetti, la sua sostanzialità, semplicità, immortalità e razionalità ; l'anima 
viene pertanto definita come «sostanza incorporea, intellettiva, che abita nel 
corpo ed è principio di vita ». Il breve trattato ha come fonte principale 
la psicologia aristotelica : esso documenta quindi come già nel sec. VII l'aristo- 
telismo stesse per prevalere sulle tendenze platoniche dell'età precedente, 
secondo la tendenza di cui abbiamo notato un antesignano in Leonzio di 
Bisanzio. 

Tra le opere di Massimo particolare importanza rivestono gli scritti di 
commento ai padri della Chiesa (Luoghi ambigui di S. Gregorio teologo; Su vari 
luoghi difficili dei santi Dionigi e Gregorio teologo; Scoli a Dionigi), perché furono 


quelli che, tradotti in latino nel sec. IX da Giovanni Scoto Eriugena, eserci- 
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tarono maggiore influenza sulla cultura occidentale. I Padri più attentamente 
studiati da Massimo sono Gregorio di Nazianzo e Dionigi pseudo-Areopagita : 
da quest'ultimo egli attinge la concezione della duplice via, discendente e 
ascendente, che congiunge l'uomo e l'universo a Dio. Come Dionigi, egli 
ritiene che l'uomo può conoscere Dio non in se stesso ma soltanto attraverso 
le cose che egli ha create: tutte le perfezioni che noi attribuiamo a Dio desu- 
mendole dalle creature rimangono sempre al di sotto della sua vera natura, 
del suo essere in sé; Dio « ha infatti una sostanza semplice e ignota e inac- 
cessibile a tutti e affatto inesplicabile, di là da ogni affermazione e negazione ». 
Qui è evidente l'influsso della teologia negativa di Dionigi; ma tra questo e 
Massimo c'è una notevole differenza. In Dionigi il processo della derivazione 
e del ritorno delle cose a Dio è di tipo logico-intellettualistico, ancora legato 
al metodo dialettico di Platone della divisione e della riunificazione ; al con- 
trario per Massimo esso è un processo storico, costituito da una serie di avve- 
nimenti, di cui ciascuno è l’effetto di una libera iniziativa: creazione, caduta, 
redenzione, unione finale in Dio nella vita futura. Ecco perché la figura del 
Cristo, dell'uomo-Dio, acquista una posizione di centralità in tale processo: 
necessariamente egli doveva essere vero Dio e vero uomo, perché si compisse 
l'opera di redenzione, attraverso l'incarnazione di Dio e la divinizzazione 
dell'uomo. 

Si comprende quindi come sul misticismo di Massimo abbia esercitato 
il maggiore influsso, tra le opere di Dionigi pseudo-Areopagita, quella sulla 
Gerarchia ecclesiastica, proprio perché in questa, come abbiamo rilevato, pre- 
valgono le esigenze etico-religiose, viene affermato il primato dell'amore e 
della contemplazione. Infatti la Mistagogia, una delle opere più famose di 
Massimo, non vuole essere altro che un commento e un proseguimento di 
quell'opera dionisiana: si tratta di una spiegazione del significato mistico- 
simbolico della Chiesa e della liturgia. Il gusto dell'allegoria e del simbolismo, 
spesso arbitrario e contorto, che appare qui come negli scritti esegetici di 
Massimo (Questioni a Talassio sulla S. Scrittura; Commento al Salmo 59; Esposi- 
zione della preghiera ” Padre nostro"), raffredda talora l'alto tono ispirato del 
mistico e del moralista. Al contrario, l’insolita semplicità e chiarezza di stile, 
che caratterizzano il Libro ascetico, fanno di quest'opera il capolavoro di Mas- 
simo. Qui non vi sono simboli, allegorie, misteri; ma solo un completo ab- 
bandono dell'anima a Dio. L'opera è in forma di dialogo : a ungiovane monaco 
(il '' Fratello ") che ne lo richiede, l'abate (il ' Vecchio '’) espone i precetti 
della perfetta vita religiosa. Questi sembrano molti, ma si compendiano tutti 
in una sola legge, quella che prescrive di amare Dio con tutte le forze e con 
tutta la mente, e di amare il prossimo come se stessi. Ma per adempiere a questa 
legge, occorre staccarsi dalle passioni terrene: l'amore, la continenza e la 
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preghiera sono i mezzi per attuare la perfezione, ricongiungersi a Dio, 
sommo bene. 

C'è quindi, nel pensiero di Massimo, l'elaborazione di un itinerario mi- 
stico di ascesa verso Dio, in cui si sottolineano l'insufficienza del processo 
logico-razionale e la coscienza della finitezza dell'uomo. Per quanto egli sia 
acuto pensatore e valente teologo, tuttavia in questo aspetto della sua opera 
ha più profondamente colto l'essenza del messaggio evangelico. 


IV. GIOVANNI DAMASCENO 


Abbiamo notato come all'origine dei movimenti ereticali dell'Oriente ci 
fossero ogni volta motivi non solo di carattere religioso, ma anche politici 
e sociali: di qui gli interventi del potere politico, che provocarono i vari 
scismi dalla Chiesa romana. Durante questi periodi di crisi ricorrenti l'at- 
teggiamento dei rappresentanti dell'ortodossia era stato di netta opposizione 
all'ingerenza dello Stato in materia religiosa, a sostegno dell'indipendenza 
della Chiesa. Nel sec. VII la libertà della Chiesa era stata rivendicata da 
Massimo il Confessore; essa trovò un nuovo valido sostenitore nel maggior 
teologo del sec. VIII, Giovanni Damasceno, durante una nuova crisi nei 
rapporti tra Bisanzio e il papato, determinata questa volta dalla lotta icono- 
clastica, per l'abolizione delle immagini sacre. 

Anche l'iconoclastia nasceva da un complesso di motivi religiosi e di 
circostanze storiche, su cui però siamo scarsamente informati, perché tutte 
le opere degli iconoclasti e gli stessi decreti imperiali emanati a loro favore 
sono andati perduti. Sembra tuttavia che alla base di questa nuova eresia 
si possa individuare un atteggiamento non dissimile da quello del prece- 
dente monofisismo e comune, del resto, a molte altre eresie, dal docetismo 
al catarismo, cioè quello di salvaguardare la purezza del divino, escluden- 
done ogni mescolanza con ciò che è materiale e umano. C'era quindi sostan- 
zialmente un fondo di manicheismo, la cui influenza era abbastanza evidente 
nella setta dei '' pauliciani ', che, diffusasi verso la fine del sec. VII in quegli 
stessi paesi dai quali proveniva la famiglia degli imperatori Isaurici, fu la 
principale ispiratrice della loro azione contro il culto delle immagini. Ma 
probabilmente le ragioni che mossero l’imperatore Leone IIl a scatenare la 
lotta iconoclastica con gli editti del 726 e del 728 (che proibirono non solo 
l'uso delle immagini e la venerazione delle reliquie, ma anche le preghiere 
indirizzate ai santi) erano di carattere più pratico e concreto, come l'urgenza 
di sminuire la potenza materiale e morale dei monasteri e dei monaci che, 
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approfittando dell'ignoranza e della superstizione delle plebi, attraverso il 
culto delle immagini sante e delle reliquie miracolose avevano acquistato un 
enorme ascendente sulle folle, nonché la preoccupazione di evitare critiche 
e derisioni da parte della propaganda islamica, specialmente nelle regioni 
asiatiche, a questo impaganirsi del cristianesimo. 

Tuttavia le esagerazioni e gli abusi nel culto delle immagini non sem- 
bravano sufficienti a giustificare, dal punto di vista dottrinale, la sua aboli- 
zione, contro cui reagîi non solo la Chiesa romana, ma anche lo stesso pa- 
triarca di Costantinopoli, S. Germano (circa 634-733), il quale, contraria- 
mente alle aspettative dell'imperatore, respinse le tesi degli iconoclasti, me- 
diante un'acuta analisi del concetto di culto, distinguendo tra l'adorazione 
dovuta soltanto a Dio (latria) e la venerazione e l'onore verso 1 santi, sot- 
tolineando il valore puramente strumentale e di simbolo delle immagini 
sacre e respingendo in tal modo l'accusa di idolatria, in quanto non si deve 
tener conto della possibile somiglianza degli atteggiamenti esteriori dei cri- 
stiani con quelli dei pagani davanti agli idoli, ma del diverso sentimento 
religioso che li ispira. 

In questa temperie religiosa e politica si venne sviluppando l'attività di 
Giovanni Damasceno (675-749), autore di innumerevoli scritti polemici 
contro tutte le eresie, antiche e recenti, che travagliavano allora la vita della 
Chiesa. Ma la più importante delle sue opere, scritta dopo il 742, è la Fonte 
della conoscenza, che si compone di tre parti: un'introduzione filosofica, una 
storia delle eresie e una trattazione sistematica della teologia dogmatica cri- 
stiana. Nella prima parte, che è intitolata Capitoli filosofici (ma viene citata 
anche col titolo di Dialettica), dopo una serie di definizioni della filosofia, 
che attinge da diverse fonti, dagli antichi e dai Padri della Chiesa, espone 
le dottrine logiche aristoteliche, seguendo l'Isagoge di Porfirio e i libri del- 
l'Organon nell'ordine divenuto poi tradizionale. La seconda parte (Sulle eresie) 
è una confutazione di cento eresie, che riproduce i in gran parte il Panarion 
di S. Epifanio, con un ‘aggiunta sulle eresie più recenti. La terza parte (Espo- 
sizione della fede ortodossa) è costituita da cento capitoli, in cui tratta dei prin- 
cipali temi della teologia tradizionale, incominciando da Dio e dalla Trinità, 
e seguendo poi l'ordine del Credo niceno-costantinopolitano. 

In genere non viene riconosciuta a Giovanni Damasceno, da parte degli 
studiosi, originalità di pensiero, ma piuttosto il pregio della sistematicità, 
in quanto egli raccolse e riordinò il frutto dell'insegnamento dei precedenti 
Padri della Chiesa. Tuttavia in Giovanni Damasceno è presente un elemento 
nuovo, cioè la piena consapevolezza dell'esistenza di un problema circa il 
rapporto tra filosofia e teologia. Nel pensiero dei Padri greci la via alla verità 
era unica, e si avvaleva sia della rivelazione sia dell'indagine razionale; 
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non efa mai stato posto, almeno in maniera esplicita e cosciente, il problema 
della distinzione dei due ambiti di conoscenza. Dagli autori latini il pro- 
blema era stato visto essenzialmente come un problema pedagogico, in che 
senso e in quale misura la filosofia e tutta la cultura profana potessero con- 
tribuire alla formazione del cristiano, non come problema di carattere spe- 
culativo. Al contrario Giovanni Damasceno si chiede in maniera esplicita 
quale sia il compito della filosofia, intesa come ricerca razionale autonoma, 
in ordine alla conoscenza della verità, al raggiungimento della sapienza, al- 
l'amore di Dio. 

La risposta che egli dà è espressa in una formula che sarà ripresa costan- 
temente durante tutto Il Medioevo: «la filosofia è l'ancella della teologia ». 
Ciò significa che, mentre la verità ci è data dalla rivelazione, compito della. 
filosofia è quello di comprendere tale verità, difenderla dagli avversari e 
dagli errori, attraverso la chiarificazione dei concetti. Perciò Giovanni 
Damasceno nella sua Fonte della conoscenza premette all'esposizione del 
contenuto della fede una lunga trattazione sulla dialettica, intesa appunto 
come strumento, organon; ma, anche ridotta a questa funzione pura- 
mente strumentale, la filosofia finisce per avere un suo ambito autonomo, 
in quanto provvede a fondare la fede, a fornirle alcuni presupposti in- 
dispensabili. 

Infatti, circa l’esistenza di Dio, Giovanni Damasceno, benché affermi che 
in ogni uomo ne sia radicata la convinzione e che Dio stesso abbia provato 
la sua esistenza mediante 1 miracoli e l'insegnamento dei profeti e di Cristo, 
tuttavia propone alcuni argomenti per dimostrarla razionalmente. Tali argo- 
menti sono fondati tutti sul procedimento che dagli effetti risale alla causa, 
procedimento che permette di affermare la semplice esistenza della causa 
senza doverne precisare l'essenza e la natura. Anzitutto, dice il Damasceno, 
gli esseri sono o creati o increati; 1 primi sono soggetti a mutamento, gli altri 
no; ma tutti gli esseri che ci sono noti attraverso l'esperienza sensibile e gli 
Stessi esseri spirituali (le anime e gli angeli) sono soggetti a mutamento; ; dunque 
necessariamente essi sono creati da un essere increato e immutabile, che è 
Dio. Un secondo argomento, fondato sulla conservazione e il governo delle 
cose, conferma il primo. Una terza prova è data dall'ordine che regna nell'uni- 
verso e che non può risultare dal caso. Il quarto argomento, ricavato da Ari- 
stotele, è quello del motore immobile; e gli serve anche per dimostrare che 
Dio è incorporeo, perché, se avesse un corpo, questo si muoverebbe e quindi 
non potrebbe essere la prima causa. Dopo aver provato l'esistenza di Dio, 
Giovanni Damasceno ne dimostra anche l'unicità, perché più Dei non po 
trebbero possedere ciascuno la perfezione assoluta, e inoltre per il principio 
che l'unità è anteriore alla molteplicità. 
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Ma se noi possiamo provare l'esistenza di Dio, non possiamo tuttavia 
conoscerne l'essenza e la natura, che è incomprensibile e ineffabile: in questo 
tratto Giovanni Damasceno riprende il tema fondamentale di Dionigi pseudo- 
Areopagita. La stessa definizione che Dio dà di se stesso nella Bibbia, come 
Colui che è, non fa che indicare la sua stessa incomprensibilità, perché non 
significa altro che Dio riassume in sé la totalità dell'essere, « come un oceano 
di realtà infinito e illimitato ». Ogni attributo positivo è quindi inferiore 
alla vera realtà di Dio; tuttavia, seguendo tutta la tradizione platonica, Gio- 
vanni Damasceno tende a privilegiare l'attributo di Bene, perché in questo 
si assommano le molteplici e multiformi manifestazioni della divinità. 

Nell'antropologia, soprattutto per quanto riguarda l'unione dell'anima 
col corpo, non si discosta dalle tesi di Leonzio di Bisanzio: anche per il Da- 
masceno l'anima e il corpo sono due distinte nature, tenute insieme da una 
sorta di uriione ipostatica. Seguendo la tendenza aristotelica, iniziata da 
Leonzio, egli considera come vera realtà l'individuo (la persona, l’ipostasi), 
mentre la natura, comune a più individui, non esiste per se stessa e può esser 
colta soltanto mediante il pensiero; ogni natura reale e concreta non può 
esistere che in-un'ipostasi, oppure può essere ' enipostatica '’, cioè esistere 
nell’ipostasi di un'altra natura, come nel caso della natura umana di Cristo. 

Particolare interesse ha rivolto Giovanni Damasceno al problema del 
male, in quanto si è impegnato nella polemica contro il dualismo manicheo, 
dottrina che a quei tempi riemergeva, come abbiamo detto, nella setta dei 
pauliciani. Naturalmente il Damasceno nega la positività del male, essendo 
Dio creatore l'unico principio dell'essere e del bene; e quindi afferma che 
origine e causa del male è soltanto la libera volontà dell'uomo, che si serve 
dei doni e delle facoltà ricevute da Dio in modo contrario alla legge da lui 
fissata. Egli fa un'accurata analisi del concetto di volontà, dell'atto volontario 
e dell'involontario, del libero arbitrio, derivandola dalla psicologia aristo- 
telica, sia pure filtrata attraverso l'insegnamento dei Padri, e definisce la vo- 
lontà come " un appetito (deste) razionale e padrone di sé"; proprio 
perché è razionale essa è libera, mentre negli esseri privi di ragione l'appe- 
tito naturale è direttamente impulso all’azione. 

A causa di questo suo accentuare, per motivi polemici, la volontà e 
la libertà umane, il Damasceno è stato talora accusato, a proposito del pro- 
blema della predestinazione, di ” semipelagianismo "'; infatti egli afferma 
che Dio non predetermina gli atti degli uomini né il oto destino, ma, dato 
che conosce ogni cosa in antecedenza per | ‘ prescienza ' è n grado di pre- 
vedere il nostro destino in base ai meriti che ci saremo acquistati, usando 
della nostra libertà. Tuttavia quell'accusa sembra eccessiva; il Damasceno 
invero era convinto che « al di fuori della presenza e dell'aiuto di Dio è im- 
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possibile a noi volere e fare il bene » e, poiché Dio è infinita bontà, « vuole 
che tutti siano salvi e partecipino del suo regno ». 

L'identificazione di Dio con il Bene è un tema tipicamente platonico: 
e quindi mal si accorderebbe con il celebrato aristotelismo del Damasceno. 
D'altronde un'indagine sul prevalere dell'una o dell'altra tendenza in questo 
autore, come negli altri Padri della Chiesa e, in genere, nei pensatori cristiani 
dei primi secoli o di questo periodo, sembra essere alquanto sterile: più 
rispondente a verità è il constatare che essi mirarono a precisare e a definire 
le verità della fede cristiana, utilizzando, talora per necessità di contro- 
battere avversari o eretici, talora per un'esigenza interiore di chiarificazione, 
dottrine e concetti di filosofi antichi che sembravano accordarsi con quelle. 
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L'ETÀ CAROLINGIA 


I. LA VITA SOCIALE E INTELLETTUALE DELL'EUROPA ALL'EPOCA DI CARLO MAGNO 


L'origine, i caratteri e il valore della cosiddetta '' rinascenza carolingia '' 
sono stati oggetto d'indagine da parte di molti studiosi, che ne hanno dato 
le più diverse interpretazioni. La tesi tradizionale, alla quale ancora il 
Gilson sembra aderire, sostiene che tra la fine del sec. VIII e gli inizi del 
sec. IX, per merito personale di Carlo Magno e dei suoi collaboratori, ci 
Sla stata una vera e propria restaurazione degli studi, dopo la decadenza 
dei secoli VII e VIII determinata dallo sconvolgimento portato in Europa 
dalle invasioni barbariche. L'epoca della monarchia merovingica in Francia 
e della dominazione longobarda in Italia sarebbe stata uno dei periodi più 
squallidi nella storia della cultura occidentale; unica oasi in tanta desolazione, 
unico custode della tradizione classica degli studi sarebbe rimasto il mondo 
irlandese e anglosassone, dal quale appunto Carlo Magno fece venire i suoi 
collaboratori per attuare il suo programma di riorganizzazione delle scuole 
e della cultura. 

AI contrario, lo storico belga Henri Pirenne ha dato una ben diversa 
valutazione della situazione storica e culturale dell'epoca delle invasioni bar- 
bariche, in quanto ha messo in rilievo (come, del resto, anche altri storici 
dello stesso periodo) che queste non apportarono alcuna radicale modifi- 
cazione alla vita sociale, economica e culturale dell'Europa e dei paesi medi- 
terranei. Invece, secondo il Pirenne, ciò che mutò profondamente la vita 
europea fu l'espansione islamica che ruppe l'unità mediterranea, arrestò il 
commercio della Gallia con l'Oriente e, isolando in tal modo l'Occidente 
dall'Oriente, costrinse i popoli dell'Occidente a ripiegare su se stessi: di qui 
il prevalere in Europa di un'economia chiusa di carattere prettamente agri- 
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colo, il decadere delle città, il diffondersi del feudalismo, lo spostarsi del- 
l'asse della politica europea verso settentrione, il trasformarsi della civiltà 
da romana in romano-germanica, l’orientarsi della Chiesa verso il regno dei 
Franchi anziché verso Bisanzio. 

Tuttavia alcune conclusioni riguardanti la storia della cultura, che egli 
ricava da quella asserita '' frattura '” del sec. VIII, meritano di essere riesa- 
minate e in gran parte corrette, in quanto non sono più sostenibili alla luce 
delle più recenti ricerche: l'idea che il latino, rimasto ancora una lingua vi- 
vente fino all'epoca merovingica, sia diventato invece una lingua dotta solo 
nell'età carolingia; la contrapposizione tra scuola laica e scuola ecclesiastica, 
tra ceto ecclesiastico colto e società laica incolta; la convinzione che la cul- 
tura anglosassone abbia avuto un'infuenza determinante, e quasi esclusiva, 
sulla società e la cultura dell'Impero carolingio. 

Per quanto riguarda il primo punto, occorre dire che almeno fin dal 
sec. IV il latino che veniva usato nelle opere letterarie e nei documenti era 
una lingua appresa esclusivamente dalla tradizione scolastica, ormai remotis- 
sima dalla lingua dell'uso corrente. Vero è che contro la tendenza dell'età 
merovingica a introdurre volgarismi, allo scopo di rendere più largamente 
comprensibile il discorso, reagf il gusto purista degli scrittori dell'età caro- 
lingia; ma anche costoro non si limitarono a una pedissequa imitazione dei 
modelli classici, giacché continuarono a introdurre espressioni e costrutti 
nuovi, secondo le nuove esigenze: in questo senso il latino medievale, anche 
se era una lingua dotta, non era ancora una lingua ’’ morta ”' 

Anche la contrapposizione tra il carattere " laico '' della società e della 
cultura romano-barbariche e il carattere "sacro ” dello Stato carolingio 
(modellato sull'esempio anglosassone) sembra rispondere più all'esigenza di 
applicare fino in fondo uno schema interpretativo che trovare riscontro in 
dati accertati e documentabili. Infatti la presenza, sempre più ampia e deter- 
minante, degli ecclesiastici in tutte le attività della vita civile era già un fatto 
scontato prima della crisi del sec. VIII; anzi si può dir quasi che Carlo Magno, 
invece di accrescere la potenza del clero, mirò piuttosto a sottoporlo al suo 
controllo, e a presentarsi come capo, guida e difensore della Chiesa stessa. 
Che se si intende per carattere ' sacro '' della monarchia franca proprio un 
certo "' cesaropapismo '’ di Carlo Magno, occorre dire anzitutto che questo 
atteggiamento politico si ispirava probabilmente al modello bizantino, in 
quanto Carlo Magno voleva in sostanza sostituire la sua autorità a quella 
degli imperatori d'Oriente; che esso fu favorito, come vedremo, da alcuni 
dei maggiori rappresentanti della Chiesa per metter fine a particolari con- 
dizioni di decadenza in cui si trovava allora gran parte del clero; e che, le- 
gato com'era all'eccezionale personalità di Carlo, ebbe breve durata, tanto 
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è vero che sotto 1 suoi successori si stabilf in Francia una situazione non molto 
diversa da quella della Spagna visigotica di due secoli prima, cioè dell'epoca 
di Isidoro di Siviglia. 

Abbiamo già accennato al fatto che fin dal sec. VI le scuole ecclesiastiche 
avevano preso il sopravvento sulle scuole laiche, proprio per sopperire alla 
mancanza e all'insufficienza di queste; ma, come ha messo in rilievo il Vi- 
scardi, ogni contrapposizione tra scuola laica e scuola ecclesiastica appare, 
riferita al periodo medievale, del tutto artificiosa: sia le une sia le altre man- 
tennero, per un tenace conservatorismo, 1 metodi d'insegnamento, 1 testi di 
studio e la tradizione delle scuole del basso Impero. E da queste prendevano 
anche il loro carattere fondamentale, cioè quello di essere scuole professionali, 
di considerare gli studi letterari, scientifici e filosofici non come aventi valore 
per se stessi, ma in funzione di qualcosa d'altro, che nelle scuole romane 
era la sapienza giuridica che doveva preparare il buon avvocato o l'addetto 
agli uffici amministrativi, nelle scuole ecclesiastiche era la dottrina teologica, 
che doveva formare il sacerdote o il vescovo. In questo tenace conservato- 
rismo della scuola è da vedere la continuità della tradizione culturale medie- 
vale, prima e dopo la rinascenza carolingia, in quanto la cultura, almeno 
fino al sec. XI, continuò a vivere soltanto nella scuola e dipendeva esclusi- 
vamente dalla scuola. Tuttavia non bisogna credere che questa fosse un mondo 
chiuso, riservato a una "casta sacerdotale”, senza alcun rapporto con la 
società laica, con l'ambiente delle corti; tale contrapposizione, tra chierici 
dotti e popolo ignorante ingenuo primitivo, è un residuo della vecchia sto- 
riografia romantica, che poneva l'origine della nuova poesia e delle lette- 
rature volgari proprio in una presupposta anima popolare ritornata allo 
stato di natura. 

Infine, mentre non è più credibile la vecchia tesi secondo cui la cosid- 
detta '' rinascenza carolingia '' sarebbe stata merito esclusivo dei monaci in- 
glesi e irlandesi, non si può neppure affermare che questi abbiano dato tra 
il sec. VII e il sec. IX una particolare impronta alla cultura dell'Europa con- 
tinentale: nella scrittura, nella lingua, nell' atteggiamento circa il valore e la 
funzione della cultura profana, nell’organizzazione degli studi. 

Anzitutto, tra i dotti che operarono all’epoca di Carlo Magno ci furono 
personaggi di ogni nazionalità : italiani, come lo storico Paolo Diacono (725- 
799), il grammatico Pietro di Pisa e il poeta Paolino d'Aquileia (735-802), 
spagnoli come Teodolfo, vescovo d'Orleans (morto nell'821), e i vescovi 
di Lione Leidrado e Agobardo, l'inglese Alcuino, l'irlandese Dungal, detto 
peregrinus (i personaggi col nome Dungal furono più d'uno); dall’Aquitania 
proveniva Benedetto d'Aniane (circa 750-821). Tra l’altro occorre notare 
che non tutti questi erano monaci, ma molti avevano ricevuto la loro for- 
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mazione in scuole cattedrali; infatti, contrariamente a quello che comune- 
mente si crede, la continuità della tradizione culturale fino al sec. VIII fu assi- 
curata in Italia e in Francia, più che dalle scuole monastiche, da centri di 
studio cittadini, le cui origini risalivano all'epoca romana e che erano stati 
poi sostituiti da scuole cattedrali. Invece nei secoli IX e X, a causa del pre- 
valere dell'economia di tipo agricolo, col diffondersi del. feudalismo e col 
decadere delle città, ebbero uno sviluppo maggiore le scuole monastiche 
piuttosto che le scuole cattedrali, le quali tuttavia non scomparvero affatto 
e anzi ripresero il sopravvento nel sec. XII. 

Ma fino a tutto il sec. VIII nella Francia meridionale, nella Spagna e in 

Italia i più fiorenti centri di studio sorgevano nelle città (il che risulta impli- 

licito anche dalla ricostruzione del Pirenne). In particolare, per quanto 
riguarda l’Italia, si è potuto accertare la persistenza di una scuola a Pavia, 
centro di studi giuridici (donde uscirono i redattori dell'editto di Rotari 
del 643) e di una certa attività letteraria che fiori al tempo del re Cuniberto 
(686-700), mentre altre indagini sistematiche hanno rivelato la presenza di 
una vita culturale ininterrotta, dal sec. VI all'età carolingia, a Verona e aLucca; 
ma anche a Milano, a Vercelli, a Modena e in altre città erano attive nell'epoca 
longobarda scuole e officine scrittorie. A questo proposito, ricordiamo che 
per la scrittura carolina, una volta ritenuta ' invenzione ”' di Alcuino, è stata 
poi riconosciuta da alcuni un'origine italiana: il problema è ancora in discus- 
sione, ma certamente essa non deriva dai modelli '’ insulari '’. In quella parte 
d'Italia che non era stata occupata dai Longobardi, specialmente a Roma, 
a Ravenna e in alcuni centri dell'Italia meridionale, non solo si mantenne 
la tradizione culturale antica, ma furono costanti anche 1 rapporti col mondo 
greco. E quando l'avanzata degli Arabi nel bacino del Mediterraneo inter- 
ruppe le relazioni commerciali tra la Gallia e l'oriente, furono Venezia e le 
città pugliesi a sostituire Marsiglia e i porti francesi. Attraverso queste re- 
gioni italiane è presumibile che si avessero contatti diretti con la cultura 
greca, piuttosto che immaginare una diffusa conoscenza del greco solo nelle 
scuole irlandesi e anglosassoni: infatti Carlo Magno non ad altri che a un 
italiano, Paolo Diacono, diede incarico di erudire nella lingua ellenica un 
gruppo di chierici palatini, che voleva inviare come ambasciatori a Costan- 
tinopoli. 

In conclusione, l'impulso dato da Carlo Magno agli studi non può essere 
considerato una vera e propria restaurazione o addirittura una creazione, 
in quanto l'organizzazione scolastica rimase nel complesso quella che si era 
venuta costituendo nel periodo precedente, allorché la Chiesa, di fronte 
all'incuria e al disinteresse del potere civile, aveva raccolto l'eredità del- 
l'antica organizzazione scolastica romana. E la struttura interna di tali scuole 
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era ovunque quasi la medesima: se si confronta infatti l'elenco dei libri letti 
dallo spagnolo Teodolfo (nei versi De libris quos legere solebam) con le indi- 
cazioni che ci dà Alcuino sulla consistenza della biblioteca di York, si nota 
che gli autori sacri e profani che essi avevano studiati nelle loro scuole di 
origine, pur cosî distanti l'una dall'altra, erano quasi gli stessi. E le indagini 
condotte sulla consistenza delle biblioteche esistenti presso altri centri di 
studio, anche i più lontani tra loro, dall'Inghilterra alla Spagna, dalla Ger- 
mania all'Italia, dimostrano che tali biblioteche non erano collezioni etero- 
genee l'una rispetto all'altra, ma avevano una composizione pressoché uni- 
forme: il che garantiva una comune ampia preparazione di base. 

Quello che più vivamente ha colpito gli storici della cultura medievale 
in ordine all'estensione e all'importanza del movimento di rinascita intellet- 
tuale del sec. IX è stato il fatto che ci rimangono di quell epoca un gran nu- 
mero di manoscritti di opere classiche : possiamo dire invero che di quasi 
tutti gli autori latini, tranne Virgilio, la maggior parte dei codici più an- 
tichi o più completi, che oggi servono di base alle nostre edizioni critiche, 
appartengono al periodo carolingio o sono di poco posteriori. Ma occorre 
tener presente che i manoscritti dell’epoca antecedente non ci sono pervenuti 
perché in prevalenza erano su papiro, materiale facilmente deteriorabile 
soprattutto nei climi settentrionali, mentre dal sec. VIII diventò d'uso cor- 
rente la più durevole pergamena, perché si era interrotto il commercio con 
l'Egitto e non si poteva più avere una fornitura sufficiente di papiri. Ciò 
non toglie che dobbiamo ai copisti di quell'epoca la conservazione del pa- 
trimonio letterario dell'antichità: non solo vennero trascritte opere di autori 
che per tradizione erano considerati più vicini alla mentalità cristiana, quali 
Cicerone e Seneca, ma anche quelle di scrittori più profani, come Terenzio, 
Ovidio e Marziale; di particolare interesse per lo storico della filosofia è 
constatare che anche Lucrezio era conosciuto, letto e ricopiato in quell'epoca, 
come è provato dal fatto che ne rimangono quattro codici del sec. IX. E non 
sempre tali trascrizioni erano solo meccaniche copiature: qualche volta si 
volle anche stabilire in certo qual modo il testo critico, come fece Lupo di 
Ferrières per alcune opere di Cicerone. 

Perciò lo studio della letteratura pagana e la conoscenza delle arti e scienze 
profane avevano acquistato di fatto pieno diritto di cittadinanza nella for- 
mazione intellettuale del ‘'clericus ’’; ma, quanto alle prese di posizione 
teoriche assunte verso tale cultura profana da parte dei dotti del sec. IX, 
si è notata una certa disparità di vedute, che però non sono attribuibili, a 
nostro avviso, alla diversa formazione e alla diversa origine di quegli uomini, 
ma piuttosto alle tendenze personali di ciascuno. Ad ogni modo, la tendenza 
generale e, direi quasi, '' ufficiale '” non si discostava da quell'atteggiamento 
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ormai tradizionale, che da Agostino in poi aveva giustificato lo studio delle 
arti liberali e degli autori classici come strumento per l'approfondimento 
della stessa cultura religiosa. 

A questo proposito, non bisogna sottovalutare l'azione personale di 
Carlo Magno, il quale non ad altro scopo volle migliorare gli studi e dare 
incremento alle scuole se non per un fine religioso. Fin dal suo primo capi- 
tolare del 769, egli si preoccupa della preparazione e della cultura del clero, 
quia ignorantes legem Det eam aliis annuntiare et praedicare non possunt. L'impe- 
ratore vuole che i testi sacri siano usati in edizione corretta, e dà incarico 
ad Alcuino di preparare un testo emendato della Bibbia e a Paolo Diacono 
di compilare un florilegio, in due volumi, di scritti di Padri della Chiesa. 
Nel 787, in una lettera a Baugulfo, abate di Fulda (che doveva trasmettere 
le sue prescrizioni agli altri monasteri e ai vescovi), raccomanda lo studio 
delle lettere, affinché si possano penetrare facilius et rectius scripturarum my- 
steria. Sempre per gli stessi scopi, nel capitolare del 23 marzo 789, egli pre- 
scrive ai sacerdoti di tenere scuola di lettura ai fanciulli di ogni condizione 
sociale, insegnando i salmi, le note, il canto, il computo e la grammatica, 
e raccomanda l'esatta trascrizione dei testi, che deve essere affidata non a 
persone inesperte, ma a uomini maturi, e condotta con ogni diligenza. 

La politica scolastica di Carlo Magno non rimase senza seguito : sappiamo 
di donazioni e di privilegi accordati dai suoi successori a scuole esistenti 
presso vescovati e monasteri; particolare menzione merita il capitolare ema- 
nato a Corteolona nel maggio 825, con il quale Lotario, riordinando e risol- 
levando l'insegnamento in Italia, stabiliva in quali città dovessero funzionare 
i principali centri di studio in cui sarebbero do uti convenire gli scolari 
delle altre città e regioni: a Pavia, a Ivrea, a Torno, a Cremona, a Firenze, 
a Fermo, a Verona, a Vicenza e a Cividale. Traccinata da questo fervore, 
anche la Chiesa intervenne: un sinodo in Roma nell'826 accolse il canone 
che nei vescovadi e nelle pievi si stabilissero dottori e maestri qui studia lit- 
terarum liberaliumque artium ac sancta habentes dogmata assidue doceant. Come si 
vede, il fine precipuo cui tende questo moto di rinnovamento è l'approfon- 
dita conoscenza della fede: ma lo studio delle lettere e delle arti liberali è 
considerato ora come parte integrante della formazione del cristiano. 


HI. LA ” SCHOLA PALATINA ” E L'OPERA DI ALCUINO 


I dotti dell'età carolingia vengono di solito distinti in tre gruppi prin- 
cipali : 11 primo dei tempi di Carlo Magno, il secondo dei tempi di Ludovico 
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il Pio, e il terzo dei tempi di Carlo il Calvo. Le opere degli scrittori della 
prima generazione, i cui nomi abbiamo già ricordati, in genere non interes- 
sano lo storico della filosofia se non marginalmente, in riferimento al pensiero 
politico e a dibattiti teologici, che avremo occasione di menzionare più avanti. 
Il loro merito principale consiste nell'aver promosso un nuovo fervore di 
studi nelle scuole è nei centri cui ciascuno si trovò preposto e di aver sta- 
bilito rapporti costanti tra un centro e l'altro, in modo da far nascere un 
movimento unitario della cultura europea. Questo carattere unitario è la 
vera e propria novità della cultura del sec. IX rispetto a quella dei due se- 
coli precedenti; e chi ne ebbe il principale merito fu lo stesso imperatore, 
che radunò alla sua corte i migliori ingegni del tempo, provenienti da regioni 
e ambienti culturali diversi, cosî da permettere lo scambio delle idee e il 
formarsi di una comune atmosfera culturale. 

Infatti Carlo Magno volle ricostituire nel 782. la ”' schola palatina ”, già 
esistente, a quanto pare, presso i Merovingi e i re longobardi, non solo 
perché vi fossero istruiti i giovani nobili destinati agli alti uffici burocratici 
e militari, ma perché divenisse anche un circolo culturale, una specie di 
"accademia": di essa fecero parte lo stesso Carlo Magno, i suoi familiari 
e 1 dignitari di corte, 1 quali, secondo un'usanza che diverrà tipica anche 
delle accademie del rinascimento italiano dei secoli XV e XVI, vi assunsero 
nomi antichi, di poeti classici o di personaggi biblici: Alcuino, che era il 
direttore della scuola, si faceva chiamare Albino Flacco, Carlo Magno era 
Davide. 

Alcuino, nato nella Northumbria nel 735 circa, aveva studiato nella 
scuola episcopale di York; durante un viaggio in Italia, aveva incontrato 
a Parma nel 781 Carlo Magno, che lo aveva invitato alla sua corte. Quando 
Alcuino giunse ad Aquisgrana, del circolo palatino già facevano parte altri 
"’grammatici ' e scrittori, tra cui Pietro Pisano e Paolino d'Aquileia; in 
quello stesso anno vi giungeva anche Paolo Diacono, il celebre storico dei 
Longobardi. Ma Paolo Diacono probabilmente non cessò mai di considerare 
Carlo Magno come un usurpatore e, se si era deciso a entrare nel circolo aqui- 
sgranese, lo aveva fatto soltanto per salvare suo fratello, implicato nella ribel- 
lione del Friuli; perciò ben presto volle tornare in Italia, al suo chiostro di 
Montecassino. Più modesto d'i ingegno € di cultura era il grammatico Pietro 
Pisano, che fu tuttavia abile verseggiatore. Una personalità di maggior rilievo 
era invece Paolino d'Aquileia, che, oltre ad essere un poeta che non manca 
talora di originalità, ci appare attivamente impegnato, nella sua produzione 
in prosa, ad appoggiare l'opera politico-religiosa dell’imperatore, e vi rivela 
una notevole preparazione teologica, giuridica, retorico-letteraria. Ma anch'egli 
tornò abbastanza presto in Italia, nominato patriarca d'Aquileia. Perciò nes- 
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suno di questi dotti provenienti dall'Italia seppe o volle esercitare sulla corte 
di Carlo Magno quell’influenza che finf invece per avervi Alcuino, dotato di 
maggiore abilità politica e di capacità organizzative. Egli riusci quindi a farsi 
assegnare dal sovrano la direzione della scuola palatina, ove insegnò dal 782 
al 796. Nel 796 Alcuino lasciò la corte e si ritirò nel monastero di S. Martino 
di Tours, di cui diresse la scuola interna al convento, trasformandola in un 
importante centro di studi; ivi mori il 19 maggio 804. 

Alcuino (oltre a Benedetto d'Aniane, di cui parleremo più avanti, a pro- 
posito dei Dicta Candidi) è l'unico autore della prima generazione che abbia 
scritto opere di un qualche interesse filosofico. Invero egli si occupò di tutte 
e tre le arti del trivio, per ciascuna delle quali compilò manuali da servire 
all'insegnamento, privi di qualsiasi originalità. La sua Grammatica è ricavata 
dagli scritti di Prisciano, Donato e Isidoro di Siviglia; ha forma dialogica e 
inizia con una premessa in cui si sottolinea il valore formativo dello studio 
delle arti liberali, considerate le "' sette colonne" del tempio della sapienza 
di cui parla Salomone. Il dialogo De rhetorica et virtutibus, in cui è introdotto 
come interlocutore Carlo Magno, si fonda su materiali di Cicerone e Cassio- 
doro; da notare che Alcuino considera, come Isidoro, la retorica come una 
delle due parti della logica, delle quali l'altra è la dialettica. Nel dialogo De 
dialectica Alcuino riprende un altro schema tipico di Isidoro, che fa coinci- 
dere la tripartizione tradizionale della filosofia (fisica, etica, logica) con 1 libri 
della Bibbia, per cui la fisica è nel Genesi e nell'Ecclestaste, la morale nei Pro- 
verbi e in molte altre pagine sparse, la logica nel Cantico dei Cantici e nei 
Vangeli. La dialettica viene divisa in ”' cinque specie "1 Asagoge, categoriae, sillo- 
gismorum formulae, diffinitiones Cet) topica, periermensae : la trattazione è attinta in 
gran parte da Isidoro, ma vengono pure utilizzati lo scritto pseudo-agostiniano 
Categoriae decem (attribuito attualmente al neoplatonico Vettio Agorio Prete- 
stato del sec. IV) e le opere di Boezio. 

In seguito alle dispute teologiche sorte in occasione dell'eresia adozionista, 
Alcuino scrisse nell'802 un breve trattato sistematico di teologia in tre libri, 
De fide sanctae et individuae Trimitatis, rifacendosi all'ampio trattato di sant'Ago- 
stino sulla Trinità. Egli vi afferma che la conoscenza e l'uso della dialettica, 
particolarmente la teoria delle categorie, sono necessari per definire e spiegare 
la natura di Dio e della Trinità. Tuttavia le categorie, quando siano riferite 
all'essenza divina, acquistano un nuovo significato, in quanto tale essenza, 
nella sua semplicità, rimane per l’uomo inconcepibile e ineffabile. Riprendendo 
un tema che era stato ampiamente illustrato da Boezio, Alcuino sostiene che 
gli attributi che si applicano a Dio non sono qualcosa di diverso dalla sua 
stessa essenza : « né in Dio è altra cosa l'essere, l'essere grande e l'essere buono; 
ma ciò per cui è se stesso è anche ciò per cui è grande e buono ». 
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Di contenuto filosofico sono due altri scritti di Alcuino: De animae ratione 
ad Eulaliam virginem e De virtutibus et vituis ad Widonem comitem. Nel primo 
l'ispirazione è ancora quasi esclusivamente agostiniana: il fine dell'uomo è 
l'amore di Dio, e un tale fine non può essere che dell'anima, onde la neces- 
sità che questa domini ciò che è inferiore a lei, ossia la carne, e che nell'anima 
stessa la ragione domini la parte concupiscibile e irascibile. Da Agostino è 
tratta anche la celebre similitudine istituita fra la trinità divina e le tre facoltà 
fondamentali dell'anima (intelligenza, volontà e memoria) sulla base della 
nozione che l'anima è stata creata a immagine di Dio; ma tali facoltà non sono 
distinte dall’essenza dell'anima, che è semplice e una. Le idee morali svilup- 
pate da Alcuino risentono dell'influenza di Cassiano; proprio a tale influenza 
è dovuto molto probabilmente il forte rilievo che viene dato, oltre che alle 
virtù teologiche, alle virti ‘propriamente umane nel De virtutibus et vitiis. Questa 
contaminazione fra la tradizione della morale ciceroniana e la morale cristiana, 
come più in generale una giusta pposizione di pensiero classico e sapienza 
cristiana, non ancora fusi insieme, sembra essere il carattere tipico di tutto il 
pensiero di Alcuino. 


III. FREDEGISO DI TOURS E AGOBARDO DI LIONE 


Lo studio della cultura letteraria e della dialettica veniva riconosciuto 
utile ai fini dell'esegesi biblica, non tanto però come premessa a una precisa 
analisi letterale del testo sacro, bensi piuttosto per l'interpretazione allegorica, 
la quale offriva anche maggiori possibilità di edificazione morale. Tale inter- 
pretazione allegorica, contrariamente a quanto a volte si crede, non era un 
prodotto tipico della cultura medievale, ma derivava dalla tradizione erme- 
neutica dei grammatici antichi, i quali l'avevano anzitutto applicata alle opere 
omeriche allo scopo di trovare sottintesi edificanti nelle narrazioni di fatti 
scandalosi o di azioni empie compiute dalle divinità dell'Olimpo : in tal modo 
i poemi omerici venivano trasformati in pia carmina. Nonostante le resistenze 
opposte da Platone, da Epicuro, dai grammatici di Alessandria, dalla nuova 
Accademia e da Luciano, questo genere d'interpretazione fini per essere 
adottato da molti filosofi (pitagorici, stoici, platonici), che cercavano di sco- 
prire in Omero il precursore, in forma arcana ed enigmatica, delle loro dot- 
trine, e dai grammatici della scuola di Pergamo, e fu esteso a tutti i poeti an- 
tichi e a tutta la mitologia. In epoca più recente, 1 neoplatonici ripresero e 
continuarono tale tradizione ermeneutica, con l'intento di dare agli antichi 
miti pagani un più alto e profondo significato religioso, in modo da poter 
contrastare validamente la spiritualità cristiana. 
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Un immediato anticipatore della interpretazione allegorica della Bibbia 
era stato fra gli antichi Filone d'Alessandria, nel quale qualche moderno stu- 
dioso ha voluto vedere la principale fonte cui s'ispirarono i Padri della Chiesa. 
In realtà, nella storia del pensiero cristiano, l'esigenza di un'interpretazione 
allegorica dell'Antico Testamento per scoprirvi simboli di Cristo o della sua 
nuova legge si trova già nel Vangelo (Matt. XII, 40) e nelle lettere di S. Paolo 
(I Cor. X, 6; Gal. IV, 24). Perciò fin dai primi secoli del cristianesimo si pose 
il problema metodologico dell'ermeneutica biblica: a questo proposito si 
può osservare che, mentre l'allegorismo prevalse nella scuola cristiana di Ales- 
sandria, l'esegesi storico-letterale fu preferita dalla scuola di Antiochia. 

Rispetto all'allegorismo degli antichi, sembra che la maggiore novità 
introdotta dai pensatori cristiani sia costituita dalla scoperta di una molte- 
plicità di sensi che possono attribuirsi a uno stesso testo, oltre al senso let- 
terale. Origene, che fu in questa come in molte altre cose un antesignano, 
distingueva nei testi biblici tre significati (il somatico, lo psichico e lo spi- 
rituale), corrispondenti alle tre parti dell'uomo: il corpo, l'anima e lo spi- 
rito. In pratica però contrapponeva al significato corporeo o letterale il signi- 
ficato spirituale o allegorico, e da quest'ultimo faceva discendere una terza 
interpretazione, quella di carattere morale. 

Origene fu noto nel Medioevo nella traduzione latina di Rufino; ma anche 
indirettamente poterono giungere agli autori medievali le formule origeniane, 
perché a queste si ispirarono tutti i grandi maestri dell'esegetica latina. Gre- 
gorio Magno distingue dalla historica exposttio la spiritalis intelligentia allegoriae, 
dalla quale si diparte la moralitatis gratia e l'intelligentia contemplativa. Siamo già 
a quella quadruplice distinzione dei sensi della scrittura (storico-letterale, 
allegorico, tropologico o morale, anagogico), che si verrà sempre più preci- 
sando nel corso del pensiero medievale, fino a Dante, ma che troviamo espressa, 
sia pure in formule incomplete, anche negli autori del primo periodo, da Beda 
a Rabano Mauro. 

A questo proposito si possono fare due osservazioni importanti. La 
prima riguarda l'eccezionale rilievo che ha l'esegesi biblica, intesa appunto 
in tale maniera multiforme e complessa, nella cultura dell'alto Medioevo. 
In questo periodo generalmente non si scrivono trattati sistematici di teologia, 
né si affrontano in modo organico, in opere di ampio respiro, i maggiori 
problemi della morale e della filosofia; ma nei commenti biblici — proprio 
perché gli autori non si limitano a un'analisi letterale del testo, ma ne degre- 
discono continuamente per illustrare un simbolo, per dare precetti morali, 
per enunciare dottrine mistiche o soteriologiche, e cosî via — si esplica e si 
profonde ogni vigore speculativo. Cosî, ad esempio, i primi capitoli del Genesi 
sono occasione per trattare del problema cosmologico; un famoso passo 
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dell’epistola ai Romani (I, 20) serve per proporre il tema della conoscibilità 
di Dio con la sola ragione naturale (come ha dimostrato in un suo saggio 
il Landgraf); le condanne dell'avarizia (in Matt. VI, 19-24, e altrove) danno 
lo spunto per sfiorare addirittura questioni economiche. In questo senso è 
perciò da intendere la celebre affermazione di Isidoro, ripresa poi da Alcuino 
e da molti altri, che alle varie parti della Bibbia corrispondono le varie parti 
della filosofia. 

L'altra osservazione riguarda l'atteggiamento che in un tale contesto cul- 
turale veniva assunto dai pensatori dell'epoca in ordine al problema dei rap- 
porti tra autorità e ragione. Giustamente è stato osservato che non è possibile 
rintracciarvi un atteggiamento sul tipo di quello che più tardi sarà chiamato 
"' fideismo "”, né tanto meno quello che si chiamerà "libero pensiero ””. L'auto- 
rità della Bibbia (come osserva il De Lubac) non era affatto in discussione, 
ma soltanto la maniera di interpretarla. Tutt'al più veniva sottolineata una 
distinzione tra interpretazione allegorica e interpretazione dialettica, ma sem- 
pre entro l'ambito di una ricerca che aveva il suo punto d'avvio e il suo so- 
stegno nel testo biblico, nella divina auctoritas. 

Proprio questo atteggiamento noi ritroviamo in un opuscolo scritto 
(nell'800 circa) da un discepolo di Alcuino, Fredegiso, che viene indicato 
solitamente come Epistola de mhilo et tenebris (o De substantia mhili et tenebrarum). 
Fredegiso successe ad Alcuino come abate del monastero di S. Martino di 
Tours; fu cancelliere alla corte di Ludovico il Pio dall'819 all'831; morfî a 
Tours nell'834. Di lui non ci rimane altro che questo breve opuscolo, in cui 
tuttavia notiamo un certo progresso rispetto al suo maestro Alcuino, in quanto 
egli non si limita a un'affermazione generica sulla necessità della conoscenza 
delle arti liberali, e della dialettica in particolare, per l'interpretazione della 
Scrittura, ma impiega le regole dialettiche in una ricerca personale, in una pre- 
cisa questione di esegesi biblica, quella che riguarda la creazione del mondo 
dal nulla. Egli sostiene che i passi della Bibbia vanno interpretati in senso 
strettamente letterale, in quanto afferma che tutte le parole in essa usate sono 
significative e che c'è un perfetto parallelismo tra nomi e cose, per cui non 
esistono cose senza nome, né nomi che non corrispondano a cose. Secondo 
alcuni critici, egli qui si richiama alla dottrina neoplatonica della ompartix) 
guw, trasmessa da Porfirio, attraverso lo pseudo-Agostino e Boezio, fino al 
suo maestro Alcuino; ma in ogni caso Fredegiso giustifica il suo punto di vista 
mediante un principio di economia e di semplicità insito nell'opera della crea- 
zione divina. « Dio creatore » egli afferma « diede 1 nomi alle cose che creò, 
perché ciascuna cosa indicata con il suo proprio nome potesse essere conosciuta. 
Nessuna cosa formò senza vocabolo, nessun vocabolo impose a cose non 
esistenti. Se ciò fosse, sarebbe del tutto inutile e superfluo ; ed è grave empietà 
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dire che Dio ha fatto qualcosa di superfluo ». Sulla base di queste considera- 
zioni, Fredegiso sostiene che quel nulla, da cui Dio ha creato tutte le cose 
(i quattro elementi, la luce, gli angeli e l'anima umana), è una realtà esistente: 
a questa conclusione si giunge mediante un sillogismo che parte dalla pre: 
messa, già illustrata, che ogni termine in quanto dotato di un significato, sia 
esso particolare o universale, indica qualcosa di reale; ora, quando noi usiamo 
la parola "’ nulla”, le diamo un qualche significato; dunque il nulla è qualcosa 
di reale, una res existens. La stessa argomentazione usa Fredegiso per affermare 
l'esistenza delle ’' tenebre ''; anzi questo termine indica non soltanto una realtà 
esistente, ma, come si ricava dalle espressioni della Bibbia, una realtà fisica, 
un '' essere corporeo '' 

Occorre dire che il nulla esistente, di cui parla Fredegiso, si identifica 
con la materia informe, che per Agostino era un quasi-nulla (prope n:hil) diffe- 
renziantesi dal nulla assoluto per il fatto solo dell'esistenza, termine inter- 
medio tra il nulla e le cose aventi un'esistenza positiva. Tale identificazione 
si rivelava pericolosa perché implicitamente ammetteva l'esistenza di una ma- 
teria eterna e increata; tuttavia Fredegiso non sembra voler retrocedere di 
fronte a tali gravi conseguenze, in quanto è convinto della validità del suo 
metodo che si fonda sulla ragione e sulla divina auctoritas, costituita dalla sacra 
Scrittura e dalla Chiesa divinitus erudita, mentre non accetta altre guctoritates : 
sembra cioè che egli respinga l'autorità di quegli scrittori ecclesiastici che 
si erano troppo allontanati dal significato letterale della parola divina. 

L'opuscolo di Fredegiso fu inviato da Carlo Magno a Dungalo insieme 
con una lettera in cui l'imperatore chiedeva un parere sull'argomento trattato, 
e in particolare se si dovesse accogliere indiscutibilmente l’interpretazione 
letterale dei testi biblici (nudam litteram rem nudam significantem) o se invece 
fosse da preferire l'interpretazione allegorica, già seguita da quelli che egli 
chiama maiores nostri. Non ci è rimasta la risposta di Dungalo, ma possediamo 
invece un opuscolo polemico scritto da un altro autore contro Fredegiso, 
cioè il Liber contra obiectiones Fredegisi abbatis di Agobardo di Lione, che, se 
pure tratta di altri argomenti, dà implicitamente una risposta anche alla que- 
stione affrontata dall'Epistola de mhilo et tenebris. Infatti Agobardo sostiene 
che gli scrittori umani della Bibbia, gli uomini che ci hanno rivelato le verità 
divine, si sono trovati nella difficoltà di esprimere cose ineffabili in termini 
comprensibili agli uomini; poiché le regole grammaticali e le strutture lingui- 
stiche sono invenzioni umane, come è dimostrato dal fatto che variano da lin- 
gua a lingua, e sono quindi necessariamente imperfette, non è sempre possi- 
bile nell'esporre le verità divine rispettare incondizionatamente le regole gram- 
maticali della lingua, ma importa tener presente la '’ fede retta '’ e il '’ senso 
cattolico '’. Perciò non è empio o sacrilego dire che il testo sacro è grammati- 


58 


Baruch_in_l{bris 


L'età carolingia 


calmente errato (e non va quindi preso alla lettera), perché esso è stato steso 
da espositori umani della parola divina. 

Il libro di Agobardo risponde ad altre argomentazioni di Fredegiso, 
che mostrano in questo una certa tendenza alla cavillosità, alla sottigliezza 
dialettica; di un certo rilievo è soltanto la discussione intorno all'origine del- 
l'anima, che Fredegiso avrebbe concepito come preesistente al corpo, secondo 
quanto dice Agobardo, il quale sostiene invece che l'anima viene creata in- 
sieme con il corpo da essa animato. Su questo punto la dottrina di Agobardo 
è molto precisa e sicura, mentre fin allora, da Agostino a Boezio e da Cassio- 
doro ad Alcuino, c'era stata una certa indeterminatezza. 

Agobardo era di origine spagnola : nato nel 769, si stabili nel 792 a Lione, 
dove in seguito (nell'804, secondo il Bressolles) il vescovo Leidrado se lo 
associò nel governo della diocesi; Agobardo gli successe come vescovo di 
Lione nell'816. Partecipò attivamente alla vita politica: per aver parteggiato 
per i figli di Ludovico il Pio nella rivolta contro il loro padre, fu da questo 
destituito nell'835; ma, dopo tre anni di esilio passati in Italia, fu reintegrato 
nella sua carica; mori il 6 giugno 840. Fu uomo di grande cultura e di mol- 
teplici interessi ; dalla sua biblioteca proviene il più antico codice di Ter- 
tulliano, autore che probabilmente esercitò notevole influenza sul suo pensiero 
e sul suo stile. I numerosi scritti di Agobardo sono per la maggior parte ine- 
renti alla sua attività pastorale e politica; hanno quasi tutti (anche gli scritti 
teologici e liturgici) carattere polemico. Nella sua principale opera teologica, 
scritta contro l'eresia adozionista (Liber adversus Felicem Urgesellem), mostra 
una vasta conoscenza della letteratura patristica, latina e greca. Non è da at- 
tribuire ad Agobardo, ma (secondo il Bellet) a Claudio di Torino, la pole- 
mica contro l'adorazione delle immagini (Liber de imagimibus sanctorum), per 
la quale Agobardo è stato ritenuto, a torto, di aver aderito all'iconoclastia. 

L'aspetto più noto e più importante dell'opera di Agobardo è la sua lotta 
tenace e incessante contro tutte le forme di superstizione, sia quelle che deri- 
vano da pregiudizi e fantasie popolari (Liber contra insulsam vulgi opinionem de 
grandine et tonitruis, Epistola ad Bartholomaeum episcopum de quorundam illusione 
signorum) sia quelle che erano in certo qual modo legittimate dal diritto e dalle 
consuetudini vigenti, come le ordalie, e principalmente il duello, che nel diritto 
germanico era assunto come prova decisiva per risolvere i processi (Liber 
adversus legem Gundobadi et impia certamina quae per cam geruntur, Liber de divims 
sententtis). Si potrebbe credere a questo proposito che in Agobardo sia riscon- 
trabile un atteggiamento di tipo illuministico, ossia un costante appello alla 
ragione per debellare pregiudizi e superstizioni (è stato infatti definito «l'uomo 
più illuminato del suo secolo »); in realtà, se si toglie qualche incidentale 
accenno all’assurdità di certe situazioni e alla mancanza di ragionevolezza di 
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certe convinzioni erronee, gli argomenti addotti dal vescovo di Lione sono 
tutti di natura religiosa. Per criticare le pratiche magiche, gli incantesimi, 
le supposte manifestazioni diaboliche, egli si richiama al concetto dell'unità 
e dell'onnipotenza di Dio: soltanto Dio può causare fenomeni soprannaturali, 
violando quell'ordine della natura che egli stesso ha creato. Per combattere 
le ordalie, Agobardo afferma che esse sono contrarie alla dottrina cristiana 
perché la retribuzione dei meriti non si attua in questo mondo, ma nella 
vita futura; che il duello giudiziario è contrario alla carità cristiana, in quanto 
Cristo ha insegnato di non rispondere alle offese con la violenza; che ogni 
sorta di ” giudizio di Dio '' è un tentativo temerario di penetrare i disegni 
divini e di costringere Dio a pronunciarsi, mentre egli ha dato all'uomo altri 
strumenti per accertare la colpevolezza di un imputato o decidere una lite: 
le indagini sottili, la discussione delle cause, le testimonianze degli altri uomini. 
A sostegno di quest'ultima tesi sono portati gli esempi biblici della giustizia 
di Salomone e della sottigliezza investigativa di Daniele. 

Ciò che impediva di utilizzare le testimonianze nei processi era il fatto che 
molte volte i testimoni vivevano secondo altra legge e altro diritto, in forza 
del principio della personalità delle leggi. Tale principio viene combattuto 
da Agobardo, il quale invoca l'unificazione delle varie legislazioni, l'unità 
del diritto; a fondamento di questo ideale egli pone non tanto motivi di uti- 
lità sociale, ma ancora una volta un principio religioso, l'unità della fede cri- 
stiana, per la quale tutti gli uomini diventano fratelli. In base a questo stesso 
principio egli auspica l'unità politica di tutti i popoli: « Piaccia a Dio che sotto 
un solo piissimo re tutti gli uomini siano governati da un'unica legge con grande 
profitto della concordia, nella città di Dio, e con vantaggio dei popoli avviati 
verso l'equiparazione ». 

Non c'è quindi in Agobardo, come in altri pensatori dell'età carolingia, una 
"’ contaminazione "’ tra morale antica e morale cristiana, ma solo l'aspirazione 
a una più alta spiritualità religiosa, che non sembra in alcun modo potersi 
contrapporre alle idee della ragione, anzi vivifica e potenzia i più alti ideali 
umani. 


IV. RABANO MAURO E LA SUA SCUOLA 


L'iniziazione della Germania al cristianesimo e alla cultura latina si era 
avuta nel sec. VIII per opera del benedettino anglosassone san Bonifacio, che 
era stato il primo arcivescovo di Magonza e nel 744 aveva fondato il mona- 
stero di Fulda; da questi centri, anche all'epoca di Carlo Magno, partiva il 
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moto di evangelizzazione e di civilizzazione della Germania: infatti proprio 
a Baugulfo, abate di Fulda, fu inviato il celebre capitolare ’' de litteris colen- 
dis”. Allievo di Baugulfo fu Rabano Mauro, che venne chiamato ” primus 
Germaniae praeceptor "': nato a Magonza intorno al 784 (secondo il Diimm- 
ler) ed entrato come oblato nell'abbazia di Fulda, era stato poi a Tours allievo 
di Alcuino; rientrato a Fulda nell'801, era divenuto maestro nella scuola del 
monastero, e poi abate nell'822. Dimessosi nell'842 dalla carica abbaziale, 
fu nominato nell'847 arcivescovo di Magonza; quivi mori il 4 febbraio 856. 

Le sue numerose opere non presentano elementi originali; come Alcuino, 
anche Rabano scrisse soprattutto manuali per la scuola. Il più famoso dei suoi 
trattati, De clericorum institutione, in tre libri (composto nell'819), raccoglie 
tutte quelle nozioni e quei precetti che sono indispensabili al buon chierico 
per svolgere 1 suoi compiti. Secondo Rabano, le qualità essenziali di chi voglia 
accedere agli ordini sacri debbono essere la scientsae plenitudo, la vitae rectitudo 
e l'eruditionis perfectio. La scientiae plenitudo consiste nella conoscenza della 
Sacra Scrittura, cui va riferita ogni altra scienza e ogni altra attività spirituale : 
riprendendo un tema tipicamente agostiniano, Rabano Mauro sottolinea i 
rapporti tra sapienza e carità, per cui non ci può essere progresso intellet- 
tuale senza un'approfondimento della carità, dell'amore di Dio. Ecco perché 
non basta l'interpretazione letterale o storica della Scrittura, ma occorre pene- 
trarne anche il senso mistico, mediante l’interpretazione allegorica. E quindi, 
per una via alquanto inaspettata, cioè in funzione di una tendenza mistica, 
viene giustificato l'apprendimento della cultura profana, ossia delle arti libe- 
rali; a ciascuna delle quali Rabano dedica un breve capitolo, dandone le defi- 
nizioni, indicandone il contenuto essenziale e mostrandone l'utilità anche per 
un cattolico, ma mettendo nello stesso tempo in guardia contro i pericoli che 
possono derivare dall'uso di tali strumenti di studio elaborati da maestri pa- 
gani. Cosf, ad esempio, parlando della grammatica e della cultura letteraria 
in genere, Rabano ammette che si possano leggere i poemi e i libri dei gentili 
propter florem eloquentiae, ma ammonisce anche che occorre eliminare da essi 
qualunque elemento superfluo, riguardante gli idoli, l'amore, la cura delle 
cose secolari. Circa la dialettica, dopo averne dato la definizione («la dialettica 
è la disciplina razionale dell'indagare, del definire e del discutere, essendo 
in grado anche di distinguere il vero dal falso. È dunque la disciplina delle 
discipline ; insegna a insegnare e a imparare; in essa la ragione stessa si mani- 
festa qual è, e dimostra che cosa vuole e che cosa vede. Essa sola sa sapere; 
e non soltanto vuole, ma è anche capace di far conoscere »), afferma che il 
suo uso deve limitarsi alla confutazione delle argomentazioni degli eretici, e 
mette in guardia contro quei ragionamenti che si chiamano sofismi. Dopo aver 
trattato delle sette arti liberali, Rabano passa a parlare espressamente della 


61 


Baruch_in_l{bris 


Francesco Corvino 


filosofia, verso cui mostra un atteggiamento analogo: « Ancora aggiungiamo 
che, se per avventura i cosiddetti filosofi hanno detto nei loro insegnamenti 
o nei loro scritti cose vere e concordanti con la nostra fede, specialmente i 
platonici, non soltanto non bisogna temerle, ma bisogna ritoglierle ad essi 
come a ingiusti possessori »; e giustifica tale prescrizione portando l' esempio 
degli Ebrei che, uscendo dall'Egitto, sottrassero agli Egiziani vasi e ornamenti 
d'oro e d’argento per destinarli a un uso migliore, secondo un comando 
divino. Nessuna invero delle tesi contenute in quest'opera appare originale ; 
infatti se ne trovano facilmente le fonti nei precedenti scrittori ecclesiastici, 
da san Girolamo ad Alcuino, mentre l'impostazione fondamentale è ricavata 
dal De doctrina Christiana di sant'Agostino. 

Rabano Mauro cercò di attuare per suo conto quel programma di studi 
e di vita che prescriveva agli altri chierici. Nei suoi commentari ai libri della 
Bibbia preferisce l'interpretazione allegorico-morale, attingendo ad Ambrogio, 
Girolamo, Agostino e Gregorio ; ma cerca di applicare talora le dottrine morali 
dei Padri alle mutate condizioni di vita sociale ed economica dei suoi tempi, 
come quando tratta dell'avarizia, del prestito a usura e del lavoro. 

Tra le molte altre opere di Rabano ricordiamo un trattato scientifico, 
intitolato Liber de computo (scritto nell'820), in cui egli non fa altro che mettere 
in forma dialogica il contenuto delle opere che Beda aveva scritto sul medesimo 
argomento; un'Excerptio de arte grammatica Prisciani; e soprattutto una vasta 
opera enciclopedica in ventidue libri, De universo (o, più propriamente, De 
rerum naturis et verborum proprietatibus, necnon etiam de mystica eorum significattone), 
scritto tra l'842 e l'847 e ricavato quasi completamente dalle Etymologiae di 
Isidoro di Siviglia e dal De natura rerum di Beda. Occorre dire però che, ri- 
spetto a questi suoi modelli, Rabano accentua notevolmente l'allegorismo e il 
simbolismo: riferendosi direttamente all'esempio dell'ermeneutica biblica, 
egli distingue nell'interpretazione della natura la lettera e lo spirito, la storia 
e l'allegoria, e ritrova nelle diverse cose — nei nomi, nei fenomeni naturali e 
nelle stesse attività umane — una molteplicità di significati spirituali; di qui 
l'influenza esercitata da Rabano sul vari compilatori di Lapidari e Bestiari. 

Rabano scrisse anche (nell'842) un De ansma, in dodici capitoli, in cui at- 
tinge da Cassiodoro e da Alcuino. Sul problema dell'origine dell'anima egli si li- 
mita a ricordare i dubbi di sant'Agostino, senza prendere una posizione precisa. 

Infine a Rabano sono attribuiti, sulla base dell'indicazione del codice che 
li contiene (n. 1310 di St.-Germain), alcuni scritti di logica — costituiti da 
glosse all’ Isagoge di Porfirio e da parafrasi di due opere di Boezio (De diffe- 
rentiis topicis e il Commento al De interpretatione) —, nei quali è accennata una 
soluzione nominalistica del problema degli universali. Già il Prantl ritenne 
improbabile che potessero attribuirsi a Rabano; oggi si tende a considerarli 
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di epoca molto posteriore (sec. XI o XII), cioè contemporanei agli scritti 
abelardiani contenuti nello stesso codice. 

L'influenza di Rabano si estese ad altri centri di studio della Germania 
e della Francia, perché egli ebbe discepoli che a loro volta diventarono capi- 
scuola, quali Valafrido Strabone, nato nell'808-809, abate di Reichenau 
dall'838, morto il 18 agosto 849, e Servato Lupo, abate di Ferrières dal- 
l'842, morto nell'862. A Fulda il suo insegnamento fu continuato da un altro 
discepolo, che aveva latinizzato in Candidus l'originario nome germanico Bruun: 
questi successe a Rabano nella carica abbaziale dell'842; mori nell'845. 

A Candido di Fulda lo Zimmermann attribuî (nel 1929) la paternità 
di un opuscolo De passione Domini, di un'epistola Num Christus corporeis oculis 
Deum videre potuerit e di dodici frammenti filosofico-teologici, noti sotto il nome 
di Dicta Candidi, pubblicati la prima volta dall'Hauréau nel 1872. Ma l’auten- 
ticità di queste opere è tutt'altro che sicura: il De passione Domini e l'epistola 
erano attribuiti dal Diimmler all'anglosassone Wizzone, compagno di Alcuino, 
che gli aveva dato nell'Accademia palatina lo pseudonimo di Candidus, morto 
nell'801. Allo stesso Wizzone era attribuito anche, dal Morin, il primo dictutm, 
De imagine Dei: questa tesi è stata riproposta, con più validi argomenti, dal 
Lowe nel 1943. Di recente è stato dimostrato che i Dicta Candidi si devono 
riportare a Benedetto d'Aniane, il famoso riformatore dell'ordine benedet- 
tino, il quale aveva scritto prima del 794 un'opera sulle basi della fede, 
intitolata Munimenta fidei (pubblicata dal Leclercq nel 1948), che fu letta e 
saccheggiata, prima di essere ricomposta e ordinata da Wizzone o da Can- 
dido di Fulda. 

I Dicta Candidi presentano un certo interesse filosofico, specialmente il 
primo e l'ultimo (gli altri sono molto brevi, appena di poche righe). Il primo, 
De imagine Dei, riprende il tema agostiniano dell'immagine della Trinità nel- 
l'anima umana, mentre l’ultimo (Quo argumento colligendum sit Deum esse) è 
una dimostrazione dialettica dell’esistenza di Dio, fondata sulla nozione del- 
l'imperfezione degli esseri, che richiama l’idea dell'assoluta perfezione divina. 
Gli esseri dell'universo si distinguono in tre generi, gerarchicamente ordinati 
secondo la loro perfezione: quelli che semplicemente esistono, quelli dotati 
di vita e quelli forniti d'intelligenza. L'uomo riconosce se stesso come l'essere 
che è al sommo della gerarchia, come superiore agli altri, ma nello stesso 
tempo si accorge che non è perfetto in assoluto, che non ha ogni potere. 
Perciò deve ammettere sopra di sé l'esistenza della suprema perfezione, di 
un essere onnipotente, che è Dio. Anche in questo caso lo spunto è preso da 
sant'Agostino, ma rielaborato poi in una riflessione personale. 

Gli altri due discepoli di Rabano, che abbiamo dianzi ricordati, non scris- 
sero opere che interessino direttamente lo storico della filosofia. Valafrido Stra- 
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bone fu soprattutto un poeta; ma per lungo tempo fu considerato anche il 
principale compilatore della Glossa ordinaria, vasta opera di esegesi biblica che 
costituf uno strumento di studio fino al sec. XIV. La critica più recente tende 
invece a considerare quest'opera non anteriore al sec. XII; il Glunz l'ha attri- 
buita infatti a Pier Lombardo, mentre la Smalley la riporta invece ad Anselmo 
di Laon e alla sua scuola, e riconosce a Pier Lombardo soltanto il merito di 
averla adottata come manuale scolastico. 

Servato Lupo di Ferrères fu soprattutto un umanista ; nel suo epistolario, 
che è un documento di straordinario valore per la storia della cultura del 
sec. IX, si mostra convinto assertore di una cultura disinteressata: mihi satis 
apparet — egli dichiara — propter seipsam appetenda sapientia. Servato Lupo 
è stato talora paragonato agli eruditi e umanisti del sec. XV; ma le differenze 
sono notevoli. Nella lingua e nello-stile, pur rivelando una personalità spiccata 
di scrittore formatosi alle letture dei classici, soprattutto di Cicerone, egli 
tuttavia non si allontana dalle forme tipiche del grado di evoluzione del latino 
dei suoi tempi, senza intuire affatto l'idea di una latinità privilegiata o ' aurea’, 
che caratterizzerà l'umanesimo dei secoli XV e XVI. D'altra parte, nel suo 
epistolario mostra una viva attenzione per le questioni teologiche che venivano 
allora dibattute, e inoltre compose due scritti in relazione alla controversia 
sulla predestinazione, di cui tratteremo più oltre. Perciò egli non dimentica 
di essere un uomo di Chiesa per cui i problemi morali e religiosi debbono 
avere la preminenza. 


V. GLI SCRITTORI POLITICI DEL SECOLO IX 


Generalmente si è soliti comprendere tutto il pensiero politico medievale 
sotto un'unica denominazione, quella di dottrina "' teocratica ", negandogli 
in certo qual modo ogni interiore sviluppo e differenziazione e, nello stesso 
tempo, ogni aggancio con la realtà politica concreta. « Tutta quanta la spe- 
culazione politica medievale, — ha scritto Passerin d'Entrèves — dominata 
com'è da preoccupazioni escatologiche e da visioni apocalittiche e tutta mate- 
riata di simbolismo, non è in realtà se non una vasta utopia ». Ma si può con- 
testare questa valutazione e altre consimili: se per '' teocratismo '' s'intende, 
in senso lato, un pensiero politico che non è mai esente da preoccupazioni di 
carattere religioso e morale o, in altri termini, una concezione della politica 
come attività non autonoma, ma da collocare e giustificare pur sempre nel- 
l'ambito di una visione cristiana del mondo, si può senz'altro accettare una 
tale formula generica per caratterizzare la filosofia politica medievale; nondi- 


64 


Baruch_in_l{bris 


LoadA ut 97 . »£ . Rabano Mauro. Com- 
è p dg. ue mento ai libri della Genesi. 
4 Pe: _ É 4 , Pagina di un codice 
maditpra nervnrvai ricor . > del sec. IX. Milano, 
Da ilnallfapudeof: fimo Biblioteca Ambrosiana 
erftibi bf prorefimpad È (ms. 35 inf. f. 3v) 


Miniatura dal De Uni- 
verso di Rabano Mauro. 
Montecassino, Archi- 


vio dell'Abbazia 


Aforismi raccolti da 
Massimo Confessore. 
Da un'edizione del 


1546, Zurigo 


Alcuino di York presenta Rabano Mauro al vescovo di 
Magonza. Miniatura dal Codice Fuldese. 
Vienna, Biblioteca Nazionale 


Carlo Magno. Statuetta di 
epoca carolingia. Bronzo 


Da un codice delie 
Parigi, Biblioteca — 


$ — St. Filosofia, V Baruch_in_lbris 


. Rabano Mauro. Com- 
mento ai libri della Genesi. 
Pagina di un codice 
. > del sec. IX. Milano, 
Biblioteca Ambrosiana 


(ms. 35 inf. f. 3v) 


Miniatura dal De Uni- 
verso di Rabano Mauro. 
Montecassino, Archi- 

vio dell'Abbazia 


Aforismi raccolti da 
Massimo Confessore. 
Da un'edizione del 


1546, Zurigo 


ro al vescovo di 


3, 


ei Reg regngs rana 
La 10 ad amp lunp ut ana rara 
È I 


TOY EN ATMIOIY ITA: 


TPOX Hmdn mazimov Kseanaian rarì 


redaoror ‘pedro danfaron, 


Carlo Magno. Statuetta di 
epoca carolingia. Bronzo 


pert| 
sastastioà ? 


» 
Ù 
N 


LZ 
va "= 


S. Giovanni Damasceno. 
Da un codice delle Opere. 
Parigi, Biblioteca Nazio- 


—Baruch_in_&bris nale 


L'età carolingia 


meno dobbiamo ravvisare in questa uno sforzo continuo di concretezza, per 
avviare a soluzione i problemi tipici della società medievale, e prima di tutti 
quello dei rapporti tra Stato e Chiesa, secondo il mutare delle condizioni sto- 
riche, adattando a queste alcuni principi teorici e alcune formule dottrinarie 
che solo apparentemente possono sembrare non molto differenziate le une 
rispetto alle altre, ma che in realtà acquistano di volta in volta nei diversi 
autori contenuti e significati nuovi in corrispondenza con l'evolversi dei 
tempi e delle circostanze. In particolare, per quanto riguarda il sec. IX, pos- 
siamo dire che ai tre gruppi, in cui abbiamo distinto gli scrittori dell'età 
carolingia — 1l primo dei tempi di Carlo Magno, il secondo dei tempi di 
Ludovico il Pio, e il terzo dei tempi di Carlo il Calvo — press'a poco cor- 
rispondono tre fasi diverse del pensiero politico di quel secolo. 

Mentre nel periodo immediatamente posteriore alla fine dell'impero 
romano d'occidente e al formarsi dei regni romano-barbarici la Chiesa si era 
potuta organizzare in strutture autonome dal potere politico, riconoscendo 
l'unica autorità del romano pontefice (soprattutto per merito dell'attività 
intensa ed efficace di Gregorio Magno) e della gerarchia ecclesiastica, succes- 
sivamente i sovrani e i signori barbarici, convertendosi dal paganesimo o dal- 
l'arianesimo al cattolicesimo, mirarono ad attirare nella propria orbita l'alto 
e il basso clero e anche le istituzioni monastiche. Infatti si sviluppò i in quest’ “po: 
ca, soprattutto nei territori germanici, il fenomeno delle '' chiese private ', 
sorte in seguito alle fondazioni e alle numerose donazioni ehe venivano elar- 
gite dai grandi signori laici, 1 quali tendevano a considerarsi quasi come i 
proprietari delle chiese o dei monasteri da loro fondati e finanziati e a eser- 
citare un controllo diretto sui sacerdoti che vi erano addetti. Nel suo Liber 
de privilegio et iure sacerdotii Agobardo lamenta che, per questo stato di cose, i 
sacerdoti si venivano a trovare mescolati nei negozi e nelle abitudini temporali 
tanto da perdere il loro carattere religioso. 

Si comprende quindi come, all'epoca di Carlo Magno, il clero colto, preoc- 
cupato delle condizioni di decadenza della Chiesa, favorisse le tendenze accen- 
tratrici di questo sovrano e gli affidasse il compito di restauratore dell'ordine 
morale, di protettore della religione e delle sue istituzioni : vedeva in lui l'unico 
rimedio per restaurare l'autorità episcopale e per difendere le chiese subor- 
dinate ai laici contro l'arbitrio dei loro fondatori. Per questi motivi si venne 
affermando la dottrina del ’’ diritto divino ”” dei re, che non si riduceva sol- 
tanto al generico concetto, già espresso da san Paolo, che ogni autorità deriva 
da Dio (non est potestas nisi a Deo: Rom., XIII, 1), ma implicava anche il ricono- 
scimento di una missione affidata da Dio al potere regale, affinché questo si 
adoperasse per la difesa della fede e della Chiesa contro i nemici esterni e 
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Alcuino; lo si ritrova in un'epistola, diretta dal monaco Catulfo nel 775 a 
Carlo Magno, nella quale si dettano le norme di un saggio governo, e soprat- 
tutto in quello che si può considerare il primo scritto politico del sec. IX, 
la Via regia di Smaragdo, che era abate di San Michele, nella diocesi di Verdun, 
almeno dall'809, scrisse molte altre opere di vario genere, e mori dopo l'825. 

La Via regia inaugura il genere medievale delle '' esortazioni al principe ”, 
delle descrizioni della figura ideale del principe cristiano, degli specula principis. 
L'opera (in trentadue capitoli), scritta secondo il Laistner tra l'813-14 e l'816 
e diretta a Ludovico il Pio, non è altro che un'enumerazione delle virtà che 
deve possedere il buon principe e sembra rispondere a preoccupazioni più 
di carattere moralistico che politico ; ma in essa troviamo pure una rispondenza 
con le esigenze politiche concrete di quel particolare momento storico. Sma- 
ragdo infatti afferma l'origine divina dell'autorità regia, che non ha altro limite 
se non nelle norme divine; dichiara che il re ha il diritto di i ingerirsi nelle cose 
della Chiesa, esercitando il suo potere disciplinare su vescovi e sacerdoti, e 
che deve intervenire affinché i benefici e le donazioni alle chiese abbiano 
carattere gratuito e siano rivolte a persone meritevoli. Tra l'altro, notiamo che 
Smaragdo vuole la proibizione della schiavità, in quanto ritiene che per natura 
tutti gli uomini sono uguali. 

Alle raccomandazioni che provenivano da questi scrittori si accompagnò 
anche un'azione più diretta, costituita dalla promulgazione, nel concilio di 
Aquisgrana dell'818-819, di norme per regolare il sistema delle '’ chiese 
private '. Qualche anno prima, la riforma monastica tentata da Benedetto 
d'Aniane rispondeva alle medesime esigenze: egli infatti avrebbe voluto sosti- 
tuire al sistema delle autonomie dei singoli conventi, voluto da san Benedetto 
da Norcia, l'istituzione di un vero e proprio ordine monastico, di un ordo 
monachorum, ossia di un organismo centralizzato, posto sotto il controllo impe- 
riale. Occorre ricordare inoltre che nella concezione universalistica di Ago- 
bardo (un solo popolo cristiano sotto un solo piissimo re) si ritrovano gli 
stessi motivi di fondo, benché in Agobardo siano presenti anche preoccupa- 
zioni d'altro genere, determinate dall’evolversi della situazione politica. 

Infatti la funzione che veniva affidata al piissimo imperatore, di supremo 
reggitore e protettore della Chiesa, non era esente da pericoli. Gli interventi 
di Carlo Magno in materia religiosa ed ecclesiastica furono continui e massicci ; 
egli si arrogò financo il diritto di giudicare l'opera del romano pontefice. 
Si tornava cosi al cesaropapismo, a una situazione che non era molto dissimile 
da quella degli ultimi imperatori romani, dopo che nel sec. IV il cristianesimo 
era stato riconosciuto come religione ufficiale dello Stato e posto in certo 
qual modo sotto la protezione dell'autorità imperiale. Ecco perché nel terzo 
decennio del sec. IX si ritornò a riaffermare la formula di papa Gelasio I 
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(492-496), il quale, appunto in una situazione analoga, aveva sostenuto la 
necessità di una netta distinzione tra il potere spirituale e il potere temporale: 
« Cristo » aveva scritto papa Gelasio « memore della fragilità umana, volle 
che le autorità incaricate di provvedere alla salvezza dei fedeli fossero equili- 
brate in un prudente ordinamento, e distinse i doveri dell'uno e dell'altro 
potere, assegnando a ciascuno il proprio compito e la propria dignità .. 
cosicché gli imperatori cristiani si rivolgeranno ai pontefici quando Sarà in 
causa la vita eterna, e i pontefici ricorreranno alla protezione degli imperatori 
nel corso della vita temporale ». E, in una celebre lettera all'imperatore Ana- 
stasio, aveva riconfermato il suo pensiero in termini ancora più netti: « Due 
sono invero | poteri sui quali principalmente si regge questo mondo: l'autorità 
sacra dei pontefici e la potestà regia; ma più grave è la responsabilità dei 
sacerdoti in quanto essi dovranno render conto a Dio anche degli stessi re ». 
Questa formula gelasiana viene ricordata e citata testualmente nel primo capi- 
tolo del De instituttone regia di Giona d'Orléans. 

Questi fu quasi esclusivamente uno scrittore di cose politiche: nato in 
Aquitania avanti l'anno 780, fu chiamato da Ludovico il Pio a succedere a 
Teodolfo nella cattedra episcopale di Orléans nell'818; in questa carica 
rimase fino alla morte, avvenuta nell'842 o 843. Molto si è discusso circa la 
sua originalità, in quanto le sue due prime opere, il De instituttone lascali, che è 
un ampio trattato (in tre libri) di morale cristiana per 1 laici, e il De institutione 
regia, coincidono in gran parte con gli Atti del concilio di Parigi dell’829, 
dei quali Giona fu il redattore. Un' opera più personale è il De cultu smaginum 
(in tre libri), in cui egli critica le tesi iconoclastiche di Claudio di Torino, 
difendendo la posizione assunta dal clero franco al tempo di Carlo Magno, 
espressa nei Libri Carolini, anziché la tesi strettamente ortodossa del ponte- 
fice romano. 

La stretta connessione esistente tra il De institutione regia di Giona e gli 
atti ufficiali di un concilio di vescovi dimostra che egli esprime non tanto un 
proprio pensiero, ma piuttosto le idee, le aspirazioni e le rivendicazioni di 
tutto l’episcopato gallo-franco. Non viene più riconosciuto, come in Smaragdo, 
il carattere '"'sacro’' della regalità (conferitole dall'unzione); al contrario, il 
titolo di re viene concepito come un ufficio, un incarico, un ministerium. Da 
un passo di Isidoro di Siviglia viene tratto il principio che reges a recte agendo 
vocati sunt, ideoque recte faciendo regis nomen tenetur, peccando amittitur. Coloro 
che detengono il potere sono uguali agli altri uomini, e possono conservarlo 
solo se si comportano secondo giustizia. Ma chi è in grado di giudicare l'ope- 
rato dei re e, in caso di indegnità, togliere loro il potere? Ecco che a questo 
proposito viene utilizzata la formula di papa Gelasio, secondo cui 1 sacerdoti 
sono responsabili di fronte a Dio degli atti degli stessi re. Ed è chiaro che, 
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quando qui si parla di '' sacerdoti '', s'intende in primo luogo l’ordo episcopalis, 
cui spetta il dovere di sopraintendere su tutto e su tutti. Assistiamo qui all’en- 
trata in scena dell'episcopato gallo-franco come corpo organizzato, che vuole 
affermare la sua supremazia su ogni altro potere. Le frequenti citazioni di 
Isidoro di Siviglia e altre fonti spagnole dalle quali attinge Giona fanno pen- 
sare che il modello cui s'ispiravano i vescovi francesi era quello della chiesa 
visigotica del sec. VII. Nell'829 l'atteggiamento dei vescovi era ancora di 
difensiva, mirando soprattutto a ottenere l'indipendenza della Chiesa e la 
fine delle continue spoliazioni dei suoi beni; ma quattro anni più tardi essi si 
ritennero sufficientemente forti da deporre Ludovico il Pio. Tuttavia, come 
osserva giustamente il Reviron, « lungi dal soddisfare le sue rivendicazioni, 
l'episcopato franco, umiliando il potere reale, non aveva fatto che mettere 
se stesso alla mercé del nemico comune: i grandi laici depredatori ». Con la 
sua solita straordinaria perspicacia, Agobardo l'aveva preconizzato : « Unde 
constat quia, nisi Deus subveniret, aut exteris dabitur regnum, aut in multos tyrannos 
dispertietur ». Perciò egli vedeva l'unico rimedio nell'intervento del romano 
pontefice, che era ormai il solo che potesse esercitare il supremo potere e restau- 
rare l'unità e la pace. Ma Giona, forse perché rappresenta più fedelmente il 
partito episcopale gallo-franco, non si mostra molto favorevole all'idea del 
primato del vescovo di Roma: siamo alle prime avvisaglie del gallicanismo, 
di cui già incontriamo qualche formula (specialmente nel De cultu imaginum), 
come la distinzione tra la Santa Sede e la persona del pontefice, tra sedes e 
sedens. 

D'altra parte, le continue lotte tra i discendenti di Carlo Magno non ave- 
vano fatto altro che accrescere la potenza dei grandi feudatari, minando gra- 
vemente l'autorità imperiale. L'ideale di un'unica respublica christiana (questa 
espressione è già in sant'Agostino e sta a indicare l'unione di tutti i credenti, 
non solo in senso mistico, ma per vincoli esteriori e d'ordine temporale) non 
poteva ormai essere più realizzato se non sotto la guida del pontefice. È questa 
la tesi che viene sostenuta da Roma: Gregorio IV (827-843) rivendica il 
diritto di intervenire negli affari dell'impero, come supremo custode della 
pace nel mondo; Niccolò I (858-867) si riserva il potere di scomunica nei 
confronti dei sovrani ribelli; Giovanni VIII (872-882) mostra di aver chiara 
coscienza di essere il capo di tutta la Christianitas, intesa come una comunità 
. più vasta dell'impero e di qualsiasi regno. Come si è visto, la cosiddetta 
‘’teocrazia pontificia '' sorge sulle rovine del cesaropapismo e del fallito ten- 
tativo di fare di un ordo episcopalis autonomo il supremo garante dell'ordine 
morale, della pace e della giustizia. 

Altra alternativa non restava se non l'accettazione dello stato di fatto, 
cioè riconoscere la potenza della grande aristocrazia feudale: ed è questo 
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l'atteggiamento nuovo che contraddistingue gli scritti politici della seconda 
metà del sec. IX, di Sedulio Scoto e di Incmaro di Reims. 

Il primo, nato in Irlanda all'inizio del secolo, costretto — come molti 
altri suoi connazionali — a emigrare nel continente a causa delle invasioni 
danesi, si era stabilito dall'848 a Liegi, dove fondò una scuola; non si hanno 
più sue notizie dopo l'859. Fu soprattutto un letterato e un umanista : scrisse 
poesie, opere grammaticali, un commento all'Isagoge di Porfirio (di cui forse 
conosceva il testo greco), commenti alle lettere di san Paolo e ad altri testi 
biblici, raccolse in un Collectaneum estratti di opere di Padri della Chiesa e di 
autori classici da servire come modelli letterari e per il loro contenuto morale. 
Il suo trattato politico, dedicato a Lotario II o a Carlo il Calvo, si intitola De 
rectoribus Christianis : è in prosa e in versi, preceduto da una prefazione poetica 
e costituito da venti capitoli, ciascuno dei quali termina con una poesia rica- 
pitolativa. Il suo contenuto non è molto diverso da quello degli scritti politici 
di Smaragdo e di Giona (ma Sedulio non li cita e forse non li conosce), in 
quanto si riduce a una serie di esortazioni, a un'esposizione dei doveri di un 
re cristiano. La sfera entro la quale si muove Sedulio è ancora quella della 
dottrina di Gelasio, della netta distinzione tra i due poteri? infatti egli afferma 
l'origine divina del potere regio per dare a questo uno stabile fondamento, 
superando le concezioni privatistiche implicite nelle consuetudini barbariche, 
ma nello stesso tempo sostiene la preminenza del sacerdozio in campo morale 
e religioso. Tuttavia nel suo trattato si riscontra un elemento nuovo, cioè 
l'insistenza sull'obbligo che ha il re di consultare tutti i suoi consiglieri e di 
non fare niente da solo: questo tratto è spiegabile i in base al mutato clima poli- 
tico che vedeva la grande feudalità imporsi all'autorità regia e quasi sovrastarla, 

Rispetto al trattato di Sedulio, carattere più ’' tecnico "’ hanno le opere 
politiche di Incmaro, che fu un vero uomo di Stato e un esperto giurista. 
Nato verso l'806 da nobile e potente famiglia, fu consigliere e ministro di 
Carlo il Calvo; eletto nell'845 arcivescovo di Reims, cercò di primeggiare 
su tutto il clero francese e di dirigere la chiesa di Francia; mori il 21 dicembre 
882. Delle sue opere teologiche parleremo più oltre; ma, più che come teo- 
logo, Incmaro vale come scrittore politico : in questo campo supera ogni altro 
autore del sec. IX. Tra i suoi numerosi scritti politici ricordiamo: De divortio 
Lotharu regis et Teutbergae reginae (composto tra l'860 e l'863), De regis persona 
et regio ministerio (nell'873), De instituttone regia, Pro ecclesiae libertatum defen- 
sione, Ad proceres regni pro institutione Carolomanni regis (nell'882), De ordine 
palatii (nell'882) e molti altri. 

In questi scritti risulta evidente che l'antico ideale, cosi vivo nell'età 
di Carlo Magno, di un impero universale, in cui il potere del sovrano si 
doveva estendere a tutto l'ordinamento temporale ed ecclesiastico, era ormai 
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tramontato. Incmaro accenna al concetto di un originario stato di natura, in 
cui non esisteva alcun ordinamento politico e dominava soltanto l'arbitrio 
individuale; in seguito sorsero i re a moderare la vita collettiva, unendo in sé 
‘ la potestà regia e l'autorità sacerdotale. Con l'avvento del cristianesimo i due 
poteri furono separati e nettamente distinti; a questo proposito, Incmaro 
cita più volte la formula gelasiana, ma prevalentemente insiste sulla superio- 
rità della Chiesa: è la gerarchia ecclesiastica che detta le norme del governo 
al re, il quale finisce per essere uno strumento del potere sacerdotale. Perciò 
il re non è più concepito come colui che risponde dei suoi atti soltanto a Dio: 
la teoria dell'origine divina della sovranità, anche se talora viene accennata, 
non ha più alcun valore. Lo Stato non è considerato come una forza che 
trascende la volontà dei singoli e che impone il diritto, ma come una creazione 
umana, come il prodotto di un incontro di volontà individuali, che stringono 
tra loro un ‘contratto "": in questo caso si trattava della volontà dei grandi 
signori laici ed ecclesiastici, cui erano legati d'altronde, per vincoli diretti e 
personali, i diversi gruppi sociali esistenti. Su queste stesse basi viene ricono- 
sciuta all'aristocrazia una preminenza anche nel potere legislativo dello Stato. 

Viene cosf abbozzata, nelle sue linee generali, una dottrina contrattuali- 
stica, che costituisce — secondo Arrigo Solmi — il principale merito di Inc- 
maro. Con essa si dava una giustificazione teorica del regime feudale, che in 
quegli anni stava per prevalere definitivamente. La dissoluzione del potere 
regio e imperiale sembrò favorire le rivendicazioni "’ teocratiche '', la tesi della 
superiorità della Chiesa sullo Stato. In realtà, il trionfo del adileino portò 
con sé anche una grave decadenza della Chiesa, la quale per quasi due secoli 
rimase irretita nelle strutture di quel regime. 


VI. LE CONTROVERSIE TEOLOGICHE 


Dato il preminente carattere religioso della cultura dell'età carolingia, non 
potevano mancare in quest'epoca molte discussioni teologiche, che talora 
presentano anche un notevole interesse filosofico. Ma, indipendentemente dal 
loro particolare contenuto, tali controversie, durante le quali le diverse e ta- 
lora opposte opinioni venivano sostenute sulla base delle auctoritates, cioè 
con l'appoggio di testi scritturali e patristici, misero in luce i contrasti frequen- 
temente esistenti tra un test» e l'altro e quindi favorirono il progressivo affer- 
marsi di una mentalità sempre meno propensa ad accettare passivamente il 
peso delle auctoritates senza un preventivo controllo della ragione. Anche 
il prestigio di sant'Agostino venne a essere scosso, sia a causa di nuove esi- 
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genze che facevano preferire soluzioni diverse da quelle da lui proposte (come 
nel caso della controversia sulla predestinazione, in cui parve a qualcuno che 
dal punto di vista morale si dovessero salvaguardare la libertà umana e la pos- 
sibilità per tutti di operare la propria salvezza), sia perché si faceva sentire, 
in altri casi, l'influenza di dottrine teologiche di origine greca e orientale. Molte 
volte infatti le discussioni che sI impegnavano tra 1 dotti latini non erano 
che la ripercussione di controversie sorte in ambiente bizantino, come nel 
caso dell'iconoclastia, della controversia eucaristica e delle dottrine di Fozio 
(contro cui polemizzò Ratramno di Corbie). 

All'epoca di Carlo Magno i problemi posti in discussione furono princi- 
palmente due: quello dell'adozionismo e quello riguardante il culto delle 
immagini e dei santi. Il primo fu suscitato dallo spagnolo Felice di Urgel e, 
dopo la ritrattazione di questo, dal suo discepolo Elipando; contro costoro 
scrisse Paolino di Aquileia (Libellus sacrosyllabus contra Elipandum, Libri contra 
Felicem), il quale si servi nella polemica non solo di citazioni bibliche e di argo- 
mentazioni dialettiche, ma anche della sua cultura giuridica, esaminando il 
concetto giuridico di adozione’, di cui diede una definizione classica. Della 
stessa questione si occuparono anche Alcuino (nel De fide Trinitatis e in alcuni 
opuscoli), e, più tardi, Agobardo di Lione (Liber adversus Felicem Urgesellem). 
L'altra disputa, quella sul culto delle immagini, fu originata anche da motivi 
politici : infatti 1 Libri Carolini, ispirati da Carlo Magno, avevano lo scopo pre: 
cipuo di denigrare l'imperatrice Irene e di ostacolare la politica di riavvicina- 
mento a Roma tentata da costei con la condanna dell'iconoclastia pronun- 
ciata nel concilio di Nicea del 787. Alcuni anni più tardi la polemica fu riac- 
cesa da un altro spagnolo, Claudio, che era stato discepolo di Felice di Urgel, 
divenne vescovo di Torino nell'817-818 e mori nell’827 circa. A Claudio 
di Torino sembra si debba ascrivere il Liber de imaginibus sanctorum, attribuito 
nella Patrologia latina ad Agobardo di Lione. Contro di lui scrissero Dungal 
(Liber contra perversas Claudui doctrinas), Giona d'Orléans (De cultu imaginum) 
e altri: costoro tuttavia non si mostrarono disposti ad accogliere integralmente 
la dottrina ufficiale di Roma su tale questione, ma preferirono restare fedeli 
ai Libri Carolini. Ciò era dovuto — come abbiam visto — alle tendenze ”’ gal- 
licane "" del clero franco, che si manifestarono anche in altre occasioni (per 
esempio, in fatto di liturgia). 

Tra le molte controversie teologiche che ebbero luogo verso la metà 
del secolo, una delle più importanti fu quella relativa al modo della presenza 
di Cristo nell'’eucarestia. Ad essa diede origine il trattato De corpore et sanquine 
Domini, scritto poco dopo l'831 da Pascasio Radberto (circa 790-865), 
monaco a Corbie, autore anche di commenti biblici e di un trattato sulle virtù 
teologali, De fide, spe et caritate. Nel De corpore et sanguine Domini Pascasio 
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sosteneva non solo la presenza reale di Gesù nell'eucarestia, ma anche l'asso- 
luta identità del corpo eucaristico con il vero e proprio corpo storico di 
Cristo, quello nato da Maria Vergine. Questo scritto di Pascasio dapprima 
passò inosservato; ma quando il suo autore, dopo esser diventato abate di 
Corbie nell'844, lo inviò con una dedica a Carlo il Calvo, esso attirò l'atten- 
zione dei teologi del tempo, i quali in genere lo condannarono. Il principale 
oppositore di Pascasio fu il suo discepolo Ratramno, monaco a Corbie dal- 
l'825, morto circa l'875; su richiesta di Carlo il Calvo, scrisse (dopo l'856) 
un trattato con lo stesso titolo di quello di Pascasio, De corpore et sanguine Do- 
mini, nel quale, per confutare la tesi pascasiana, la spinge fino all'assurdo, 
quasi dicesse che il corpo di Cristo nell'eucarestia diventa visibile, palpabile 
e soggetto alla corruzione: perciò egli propende per una concezione spiri- 
tualistica e simbolica del sacramento dell'altare e, pur non mettendo in dubbio 
la presenza reale di Cristo nell'eucarestia, sottolinea la diversità ' acciden- 
tale '’ tra le specie sensibili e il corpo di Cristo. Nella controversia intervennero 
anche Gotescalco (autore di un opuscolo De corpore et sanguine Domini, che 
è stato di recente ritrovato) e Rabano Mauro (la cui Epistola ad Eigilum su questo 
tema è andata perduta), i quali, benché avversari nella questione della prede- 
stinazione, sembrano esser qui d'accordo nel negare l'identità tra il corpo 
eucaristico e il corpo storico. Al contrario, Incmaro di Reims condannava 
recisamente ogni interpretazione simbolica dell'eucarestia, ma non sappiamo 
se fosse completamente d'accordo con Pascasio. 

Si può dire invero che Ratramno prese parte a quasi tutte le contro- 
versie teologiche che si svolsero in quello scorcio di secolo. Verso l'855-56 
egli trattò il tema della generazione di Gesù e della verginità di Maria nel De 
nativitate Christi, che suscitò una replica di Pascasio Radberto (autore di un 
De partu Virginis); inoltre sostenne la legittimità dell'espressione trina deitas, 
polemizzando con Incmaro di Reims e trovando un alleato in’ Gotescalco. 
Qualche anno più tardi (nell'868) Ratramno scrisse un'opera, intitolata Contra 
Graecorum opposita libri quattuor, che è di eccezionale interesse, perché ci fa 
conoscere le reazioni suscitate in occidente dallo scisma di Fozio: il monaco 
di Corbie vi difende il Filioque, il celibato ecclesiastico e il primato del papa. 

Mentre i dibattiti cui abbiamo accennato, e altri che ebbero minore riso- 
nanza, sono di carattere quasi esclusivamente teologico, i problemi relativi 
all'anima umana si possono considerare più propriamente filosofici. Sembra 
che quasi tutti i pensatori dell'età carolingia si siano impegnati nella discus- 
sione di tali problemi. Abbiamo già accennato ai trattati sull'anima scritti da 
Alcuino e da Rabano Mauro, al De imagine Dei incluso tra i Dicta Candidi, 
alla polemica di Agobardo contro l'asserito preesistenzialismo di Fredegiso. 
La questione dell'origine dell'anima non venne tuttavia risolta in modo defi- 
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nitivo, e su di essa ritornarono altri autori, tra cui Gotescalco, che nelle sue 
Quaestiones de anima cercò una soluzione intermedia tra il creazionismo di 
san Girolamo, che non spiegava la trasmissione del peccato originale, e l’in- 
certo traducianismo di sant'Agostino, affermando che le anime particolari 
dei singoli uomini sono create da Dio, ma dalle anime dei loro genitori, allo 
stesso modo come i corpi degli animali e degli uomini sono creati da Dio dai 
rispettivi semi. 

Circa la natura dell'anima e i suoi rapporti col corpo, sorse una nuova di- 
scussione alla corte di Carlo il Calvo, il quale volle interpellare sull'argomento 
i più noti teologi (verso l'850), chiedendo loro in particolare se l’anima, 
in quanto si trova unita a un corpo, sia circoscritta localmente. Ratramno di 
Corbie, dopo essersi documentato raccogliendo un florilegio di testi patri- 
stici sulla questione, sostenne in un trattato De anima il carattere spirituale 
dell'anima, la sua incorporalitas e la sua inlocalitas; al contrario un altro autore, 
che apparteneva all'ambiente dell'arcivescovo di Reims se non era Incmaro 
stesso, riteneva che l'anima restasse circoscritta dai limiti del corpo (nel De 
diversa et multiplici animae ratione, incluso nella Patrologia latina tra le opere 
di Incmaro). 

Qualche anno più tardi, un monaco della diocesi di Beauvais compose 
uno scritto in cui, riprendendo le idee del suo maestro Maccarius Scotus, 
interpretava un passo del De quantitate animae (cap. 32 n. 69) di sant'Agostino 
come favorevole all'esistenza di un'anima universale. Questa tesi dispiacque 
all'abate di Corbie, Oddone, diventato nell'861 vescovo di Beauvais, il quale 
incaricò Ratramno di confutare lo scritto. Ratramno diede dapprima una 
brevis responsto e, dopo una replica del monaco di Beauvais, scrisse un secondo 
trattato sull'anima (Liber de anima ad Oddonem Bellovacensem). 1 termini della 

uestione erano 1 seguenti: Agostino nel passo sopra ricordato, esaminando 
il problema del numero delle anime, aveva escluso l'ipotesi del monopsichismo 
integrale, ma aveva esitato di fronte all'alternativa di considerare le anime come 
molteplicità pura (multae tantummodo) o come molteplicità riducentesi all'unità 
in un'anima superiore (una simul et multae); egli trovava la prima tesi difficile 
a esser sostenuta da un filosofo e la seconda difficile a esser compresa da un 
profano. L'irlandese Macario (del quale non si sa nulla, al di fuori di questi 
accenni polemici di Ratramno; da qualcuno è stato identificato con quel 
Marcharius cui Rabano Mauro dedicò il De computo) ritenne che Agostino fosse 
intimamente convinto che le anime sono ad un tempo molteplici e una; in 
altri termini, Macario — e insieme con lui il suo discepolo monaco a Beau- 
vais — tenta una via di mezzo tra il monopsichismo e il polipsichismo assoluto 
e propone, secondo una teoria che egli crede agostiniana ma che in realtà è 
neoplatonica, di vedere nelle anime individuali una emanazione dell'anima 
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prima o universale. Per confutare questa tesi, Ratramno porta la discussione 
su un altro piano, quello del rapporto logico tra una nozione considerata 
in astratto e in universale e le esistenze individuali concrete; per lui Agostino 
non vuole porre il problema del numero delle anime, ma quando parla del- 
l'anima una, intende riferirsi alla nozione, al concetto di anima, cosî come 
quando parliamo dell'uomo al singolare, considerandolo come un'essenza, 
sappiamo bene che esistono molti uomini e che nella realtà soltanto questi 
sussistono concretamente. Al contrario, il monaco di Beauvais replica che 
l'anima universale non è un concetto, una nozione logica, ma è una realtà 
sostanziale di cui le anime individuali non sono che le partecipazioni. Queste 
dottrine presentano una singolare affinità con quelle che vengono controbat- 
tute in un'opera attribuita a Beda, il De mundi coelestis terrestrisque constitu- 
tone, che però non può essere anteriore alla seconda metà del sec. IX; anche 
qui viene riferita una dottrina di origine neoplatonica (ricavata dal Commento 
di Macrobio al Somnium Sscipionis), secondo cui esiste un'unica anima che 
pervade tutti 1 corpi dei singoli uomini. Il Renan aveva visto in queste af- 
fermazioni tracce di preaverroismo; ma in realtà si tratta di un'altra que- 
stione. I '' platonici '’ sostenevano la tesi realista, secondo cui tutti gli uomini 
sono sostanzialmente un uomo e tutte le anime sono sostanzialmente una 
anima; contro di essi Ratramno faceva valere una tesi concettualistica, secondo 
cui quell'unità non è sostanziale, ma logica. Siamo quindi a uno dei primi 
contrasti tra realisti e concettualisti, all’inizio del dibattito sul problema degli 
universali, che sarà affrontato esplicitamente e consapevolmente molto più 
tardi, ma di cut si intravvedono già tutte le complesse implicazioni. 

Per allora, tale dibattito rimase circoscritto in un ambito ristretto ; invece 
la controversia di maggiori proporzioni che si svolse verso la metà del se- 
colo IX fu quella sulla predestinazione, che, iniziata da Gotescalco, vide 
impegnati tutti i dotti del tempo, da Rabano Mauro a Incmaro di Reims, 
da Prudenzio di Troyes a Floro di Lione, da Ratramno di Corbie a Lupo 
di Ferrières. In essa vediamo comparire anche, per la prima volta, Giovanni 
Scoto Eriugena. 


VII. GOTESCALCO DI ORBAIS E LA CONTROVERSIA SULLA PREDESTINAZIONE 


Uno degli autori maggiormente impegnati nelle diverse dispute teolo- 
giche del sec. IX fu il monaco Gotescalco, noto soprattutto per aver dato 
inizio alla controversia sulla predestinazione. Nato in Sassonia verso l'801 
ed entrato come oblato a Fulda, Gotescalco era stato allievo di Rabano Mauro, 
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che gli aveva impedito di sottrarsi alla vita monastica; si era quindi recato 
in Francia e, dopo essere stato per qualche tempo a Corbie discepolo di 
Ratramno, era entrato nel convento di Orbais. Nell'847, quando Rabano 
Mauro diventò arcivescovo di Magonza, venne a sapere che il suo antico 
discepolo predicava la dottrina della doppia predestinazione e perciò lo 
citò a comparire dinanzi al sinodo convocato nell'848 a Magonza. Qui Go- 
tescalco fu condannato, e successivamente fu inviato al suo metropolita, 
Incmaro di Reims, il quale l'anno dopo lo fece nuovamente condannare da 
un sinodo di vescovi convocati nel palazzo reale di Quierzy. Privato del 
sacerdozio, Godescalco fu recluso nel monastero di Hautvillers, ove rimase 
fino alla morte, avvenuta tra l'867 e l'870; ma non fu la sua una reclusione 
molto rigida, perché egli ebbe la possibilità di prendere ancora parte attiva 
alla polemica da lui suscitata e di comporre altri scritti. 

Delle opere di Gotescalco fino a qualche decennio fa si conoscevano 
soltanto alcune poesie, una lettera, qualche frammento ricavato dagli scritti 
dei suoi avversari e due professioni di fede sulla questione della predesti- 
nazione (la Confessio brevior, scritta poco dopo la condanna dell'849, e la 
Confessio prolixtor, di poco posteriore); ma nel 1930 furono scoperti dal Morin 
nella biblioteca di Berna numerosi opuscoli teologici e l'anno dopo dal Lambot 
alcuni scritti grammaticali; gli uni e gli altri sono stati pubblicati dal Lambot 
nel 1945 in un volume che raccoglie tutte le opere in prosa di Gotescalco. 
Negli Opuscola de rebus grammaticis Gotescalco mostra di conoscere Donato, 
Prisciano e altri grammatici latini, nonché il commento di Servio a Virgilio, 
ma in prevalenza tiene come modelli, per le sue osservazioni grammaticali 
e linguistiche, la traduzione latina della Bibbia e gli autori cristiani, secondo 
un atteggiamento non molto diverso da quello espressamente dichiarato da 
Smaragdo nel suo Liber in partibus Donati. Dei suoi opuscoli teologici ab- 
biamo già avuto occasione di citare il De corpore et sanguine Domini, il De 
trina dettate (conosciuto in due redazioni, una riportata da Incmaro nella 
confutazione che ne fece e l'altra ritrovata dal Morin) e le Quaestiones de anima ; 
ma egli tratta molti altri argomenti, in quanto si inserî in quasi tutte le discus- 
sioni teologiche di quell'epoca. Ma soprattutto interessano il trattato De 
praedestinatione e altri scritti minori relativi al medesimo argomento, che co- 
stituî il tema centrale della sua speculazione. 

Gotescalco ammette una duplice positiva predestinazione da parte di 
Dio, secondo la quale Dio concede agli eletti la salvezza eterna e condanna 
i reprobi all'eterna dannazione. A sostegno di tale tesi, Gotescalco invoca 
l'argomento del valore e dell'efficacia della grazia divina, che è superiore 
alla natura, e quello dell’ onnipotenza « divina, cui non può contrastare la vo- 
lontà umana. « Coloro che ammettono » egli scrive «che Dio vuole in una 
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maniera generica e universale, indifferenziata e uguale, che tutti gli uomini 
siano salvi, e perciò salva gli eletti perché vogliono salvarsi e non salva i 
reprobi perché non vogliono, negano del tutto la grazia divina negli eletti 
e negano anche, benché inconsapevolmente, l'onnipotenza divina nei reprobi. 
Infatti, se soltanto quelli che vogliono sono salvati, tale salvezza non è gra- 
tuita, ma è dovuta ai loro meriti. D'altra parte, se Dio vuole salvare 1 reprobi, 
come si può affermare che in Dio onnipotente esista il volere e manchi il 
potere? ». Sia l'uno sia l'altro argomento vengono confermati da molte cita- 
zioni tratte dal Vangelo, dalle lettere di S. Paolo e dalle opere dei Padri, 
soprattutto da S. Agostino; però Gotescalco non si limita alle citazioni pure 
e semplici, ma le arricchisce di quella che si può chiamare '' interpretazione 
dialettica '’, in quanto egli afferma che, come fa S. Girolamo, bisogna consi- 
derare le frasi del testo sacro come premesse maggiori di ragionamenti, che 
vanno quindi svolti secondo le regole del procedimento sillogistico, per 
poter giungere alle conclusioni definitive. 

Occorre precisare che per Gotescalco la predestinazione divina non va 
intesa come predestinazione al peccato. Appunto in questo senso egli inter- 
preta le espressioni degli scrittori ecclesiastici e le decisioni conciliari secondo 
cui è empio « dire che Dio abbia predestinato gli uomini al male »: qui si 
deve intendere il male del peccato, non il male della pena e del supplizio 
eterno. 

Gli avversari di Gotescalco, e in primo luogo Rabano Mauro e Incmaro 
di Reims, si preoccupavano delle conseguenze pratiche di una simile dot- 
trina, in quanto sembrava loro che negasse all'uomo la libertà e la possibilità 
di operare, mediante la fede e le opere, la sua salvezza. Ma quando Incmaro 
si rivolse ad altri teologi per avere il loro appoggio nel suo contrasto con 
Gotescalco che tenacemente persisteva nelle sue idee nonostante le due con- 
danne subite, trovò più oppositori che fautori. Lo spagnolo Prudenzio, 
vescovo di Troyes, in una lettera diretta nell'849 a Incmaro e al suo suffra- 
ganeo di Laon Pardulo, anche se diceva di comprendere le ragioni di natura 
pratica e di interesse pastorale di chi aveva fatto condannare la dottrina della 
doppia predestinazione, nondimeno dichiarava per suo conto di rimanere 
fedele all'insegnamento di S. Agostino. Anche Ratramno di Corbie prese 
posizione a favore di Gotescalco, cui tra l’altro era legato da vincoli di ami- 
cizia, perché ne era stato per qualche tempo il diretto maestro. Inoltre Ser- 
vato Lupo di Ferrières, interpellato da Incmaro e dallo stesso re Carlo il 
Calvo, prese posizione, sia pure in forma moderata, a favore delle tesi con- 
dannate, in quanto esse s'appoggiavano indiscutibilmente sull’autorità di Ago- 
stino e di altri padri della Chiesa; a tale scopo raccolse molti testi patristici 
concernenti le tre questioni discusse, cioè il libero arbitrio, la doppia prede- 
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stinazione e il valore dell'opera della redenzione compiuta da Cristo, in un 
Collectaneum de tribus quaestionibus, e successivamente espose il suo punto di 
vista in un breve trattato, intitolato Liber de tribus quaestionibus. Come si vede, 
il punto centrale della discussione finiva per essere l'esatta interpretazione 
del pensiero di Agostino, il quale si era trovato, in momenti diversi della 
sua Vita, a dover combattere contro tesi eretiche contrastanti, prendendo 
posizione talora a favore del libero arbitrio umano e talora a favore della 
necessità della grazia divina: ora non era sempre facile conciliare l'Agostino 
del De libero arbitrio con l’Agostino antipelagiano e perciò il contrasto riu- 
sciva insanabile sulla base della sola '' autorità '’ 

Di fronte a tanti oppositori Incmaro e Pardulo decisero di sollecitare 
l'intervento nella controversia di un uomo nuovo, Giovanni Scoto Eriugena 
che stese il suo De praedestinatione tra la fine dell'850 e l'inizio dell'851. Ma 
con quest'opera Giovanni Scoto, invece di riuscire a conciliare le opposte 
tendenze secondo l'intenzione di coloro che gliel'avevano commessa, non 
fece altro che rinfocolare la controversia. Infatti egli non solo negava la ge- 
mina praedestinatio, ma escludeva addirittura ogni forma di predestinazione, 
anche quella " semplice’, dei soli eletti, che neppure gli avversari di Gote- 
scalco avevano mai messa in dubbio; quanto poi al modo di interpretare 
le auctoritates e di discernere tra esse, egli dichiarava che occorreva appellarsi 
alla ragione, servendosi delle argomentazioni filosofiche, perché « la vera filo- 
sofia è la vera religione e, reciprocamente, la vera religione è le vera filosofia ». 

Gli attacchi all'opera di Scoto, e specialmente alla sua impostazione 
razionalistica '’, non si fecero attendere. Prudenzio di Troyes nel suo De 
praedestinatione (dell'851) criticò punto per punto le affermazioni dell'Eriu- 
gena. La chiesa di Lione con una Epistola ad Gotescalcum, inviata nell'851-52 
dal suo vescovo Amolo, e con una serie di altri scritti, dovuti sicuramente 
alla penna del suo diacono Floro (Liber de tribus epistulis e un trattato De prae- 
destinattone), prendeva posizione contro Scoto e nel contempo manifestava 
una certa simpatia per il condannato e recluso Gotescalco. 

Di fronte a tale violenta reazione non si ebbero repliche da parte di Scoto. 
Incmaro finse di ignorare quel trattato che aveva causato tanto scandalo 
senza peraltro prendere alcun provvedimento contro il suo autore, che go- 
deva dell'incondizionata protezione di Carlo il Calvo; e riprese per suo 
conto la discussione difendendo nell'859 con un trattato De praedestinatione 
il suo punto di vista. Ma poiché i suoi avversari, Prudenzio di Troyes e il 
nuovo vescovo di Lione Remigio, non disarmavano, opponendosi anche alle 
decisioni conciliari alle quali egli aveva tentato di appoggiarsi, l'arcivescovo 
di Reims fece ricorso alle risorse della sua consumata abilità politica e nel 
concilio di Touzy dell'860 riusci a ottenere l'approvazione unanime di un 
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testo che, riguardo al problema della predestinazione, conteneva solo espres- 
sioni piuttosto vaghe e generiche che ciascuno poteva interpretare come 
preferiva. 

Il lungo dibattito si chiudeva quindi con un compromesso politico; ma 
esso aveva costretto i suoi attori a rimeditare criticamente le opere dei Padri, 
riproponendo il problema dei rapporti tra auctoritas e ratio, che costituisce 
uno dei temi fondamentali del pensiero medievale. 
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GIOVANNI SCOTO ERIUGENA E LA SCUOLA DI AUXERRE 


I. VITA E OPERE 


Quando nell'850 Incmaro di Reims e Pardulo di Laon invitarono Gio- 
vanni Scoto Eriugena a intervenire, in certo qual modo quasi come arbitro, 
nella controversia sulla predestinazione, questo personaggio doveva essere 
già molto noto ed essersi acquistato una certa fama come scholasticus insigne. 
Tuttavia ben poco sappiamo della sua attività antecedente a quella data, né 
si conoscono opere sue autentiche anteriori al De praedestinatione. Di origine 
irlandese, nato nel primo quindicennio del sec. IX, era stato costretto ad 
emigrare in Francia in seguito alle invasioni danesi della sua patria; sembra 
che in un primo tempo si sia rifugiato a Laon, ma ben presto fu accolto (in- 
torno all'846-47) alla corte di Carlo il Calvo, dove, apprezzato dal sovrano 
per la sua cultura, divenne maestro di arti liberali e di teologia nella scuola pa- 
latina. In relazione a questo suo insegnamento, gli sono state attribuite, con 
scarso fondamento, parecchie opere di carattere scolastico; ma l'unica opera 
di questo genere sicuramente autentica è costituita dalle Annotattones in Mar- 
cianum Capellam, che furono scritte alcuni anni dopo, nel periodo 859-60. 
In esse l'autore non fa che seguire passo passo il testo delle Nuptiae Philologiae 
et Mercuri, commentando tutte le trattazioni in esso contenute sulle singole 
arti liberali: maggiore ampiezza di sviluppo hanno le glosse dedicate alla 
dialettica. . 

Prima della sua venuta in Gallia Giovanni Scoto non doveva avere una 
conoscenza molto approfondita della lingua greca, come risulta da un esame 
delle fonti della sua prima opera, De praedestinatione, ove tuttavia mostra già 
un certo interesse per la letteratura patristica greca e si compiace di introdurre 
talora qualche parola greca e qualche osservazione filologica (peraltro sbagliata) 
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sull'uso di termini greci. È probabile che egli abbia avuto la possibilità di accre- 
scere questa prima rudimentale conoscenza del greco proprio alla corte im- 
periale e nell'ambito della scuola palatina, dove esisteva a questo riguardo 
una certa tradizione di studi, che risaliva a Paolo Diacono, e si era mantenuta 
in vita per la necessità di frequenti rapporti diplomatici con l'impero bizantino. 
Ad ogni modo, per invito di Carlo il Calvo, Giovanni Scoto si accinse a tra- 
durre negli anni che vanno dall’851 all'862 il Corpus dionysianum, di cui esi- 
steva in Francia un esemplare donato nell'827 dall'imperatore d'Oriente 
Michele II il Balbo a Ludovico il Pio e preziosamente conservato presso Pa- 
rigi nell'abbazia dedicata a san Dionigi martire, primo vescovo di Parigi 
(allora erroneamente identificato con Dionigi Areopagita), e di cui già l'abate 
Ilduino aveva steso una prima traduzione, che però non aveva avuto successo. 

Dopo aver compiuto la versione degli scritti di Dionigi, l'Eriugena tra- 
dusse gli Ambigua sancti Gregori teologi di Massimo il Confessore, che, essendo 
stato il più acuto interprete di Dionigi, poteva chiarirne i difficili concetti e 
l'oscuro linguaggio (di questa traduzione ci è rimasto, benché in gran parte 
inedito, il testo completo). Si ritiene che egli abbia tradotto anche le Questioni 
a Talassio sulla S. Scrittura dello stesso Massimo e altre opere greche da lui 
utilizzate nel De divisione naturae, delle quali non esisteva o non era a lui nota 
una precedente versione latina, in particolare il Sermo de imagine di Gregorio 
di Nissa (il testo completo di questa traduzione ritiene il Cappuyns .di aver 
scoperto in un codice di Bamberga) e l'Ancoratus di Epifanio. 

Queste traduzioni sono di poco anteriori o contemporanee alla stesura 
dell'opera maggiore di Scoto, De divisione naturae (cui egli invero si compiacque 
di dare un titolo greco: /7egì gicewr), composta negli anni che vanno dal- 
l'862 all'866. Quest'opera si presenta nella forma di un lungo dialogo, diviso 
in cinque libri, tra un maestro e un discepolo ; ma la forma dialogica non riesce 
a dare alcuna vivacità e snellezza alla trattazione, che è alquanto disorganica, 
piena di lunghe digressioni e di ripetizioni. L'autore stesso fu consapevole di 
questa mancanza di organicità esteriore e di eleganza stilistica della sua opera, 
tanto è vero che a più riprese tentò di emendarla e rimaneggiarla: secondo 1 
moderni studiosi sono da distinguere almeno tre diverse redazioni, oltre a 
ritocchi, correzioni e aggiunte incomplete. Il che rende particolarmente dif- 
ficile l'edizione critica di quest'opera, in quanto oltre tutto le tre redazioni 
non si possono integralmente ricostruire. 

A Scoto sono state attribuite a più riprese, da studiosi diversi, parec- 
chie altre opere, ma attualmente, oltre agli scritti già menzionati, vengono 
riconosciuti come sicuramente autentici soltanto tre testi: un commento a La 
gerarchia celeste di Dionigi Areopagita, in quindici capitoli (Exposittones super 
Ierarchiam celestem sancti Dionystt); un commento, pervenutoci frammentario, 
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ai primi capitoli del Vangelo di san Giovanni (Commentarius in S. Evangelium 
secondum Joannem); e un'omelia sul prologo dello stesso Vangelo (Homilia 
in Prologum sancti Evangelii secundum Joannem). Tutti e tre questi scritti sono 
posteriori al De divisione naturae, e perciò sono da collocare nel periodo che 
va dall’866 all'870. In epoche diverse della sua vita furono composte da Scoto 
anche poesie, molto ammirate dai contemporanei, ma invero di scarso valore 
artistico e di nessun interesse filosofico. 

Aggiungiamo infine che secondo il Rand deve essere attribuito a Scoto 
anche un commento agli Opuscula sacra di Boezio, che però il Cappuyns e altri 
ritengono opera di Remigio d'Auxerre. 

La presenza di un'omelia tra le ultime opere di Scoto ha fatto pensare che 
egli fosse stato insignito, negli ultimi anni della sua vita, di una carica eccle- 
siastica, almeno del diaconato; mentre all’epoca della composizione del De 
praedestinatione si sa che egli non possedeva alcun grado nella gerarchia della 
chiesa. Del resto, tutte le altre notizie che vengono riferite sull'attività di Scoto 
o sono congetture o sono leggende. Non se ne conosce la data di morte; egli 
« scompare dalla scena della storia » scrive il Cappuyns « come vi è entrato: 
misteriosamente ». 


II. LE FONTI DEL PENSIERO DI SCOTO 


Troppo a lungo si è insistito sulla singolarità dell’ opera di Scoto Eriugena 
e sulla eccezionalità della sua personalità di pensatore rispetto a un ambiente 
che appariva o, per meglio dire, veniva presentato come completamente 
estraneo ai suoi interessi intellettuali e ai suoi problemi spirituali. Al contrario, 
non solo bisogna ormai respingere come del tutto infondato il pregiudizio 
sulla '' barbarie” e sul basso livello culturale dell'alto Medioevo, ma mette 
conto di rilevare e sottolineare la similarità e la comunanza di molti atteggia- 
menti di Scoto con quelli di altri scrittori del suo tempo. Anzitutto il suo 
interesse per la mundana sapientia, 11 suo amore per la cultura filosofica, letteraria 
e scientifica dell'epoca classica, il suo continuo sforzo per migliorare stilistica- 
mente la sua prosa o per riuscire a comporre ammirate opere poetiche, il suo 
cosiddetto '' umanesimo '’ non erano cose del tutto eccezionali. Poiché Scoto 
era un maestro di arti liberali, e quindi anche di grammatica, intesa allora 
come lo studio delle opere letterarie e storiche e come la ratio del parlare e 
dello scrivere correttamente, non potevano mancare in lui un certo gusto 
letterario e un certo interesse per la cultura letteraria, ma il suo atteggiamento 
a questo riguardo sostanzialmente non differiva da quello di un Teodolfo 
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d'Orléans (di cui, secondo alcuni, Scoto avrebbe subito l'influenza), di un 
Rabano Mauro, di un Lupo di Ferrières e di altri. 

Anche circa il valore e l'importanza della dialettica la posizione dell'Eriu- 
gena non appare diversa da quella dei suoi contemporanei, sia nel ritenerla 
strumento indispensabile della ricerca razionale, sia nel limitarne essenzial- 
mente il compito alla difesa della verità rivelata e alla lotta contro gli errori 
degli eretici. Perciò, nonostante le antiche accuse — e le moderne lodi — di 
razionalismo, il problema dei rapporti tra la cultura profana e lo studio della 
sacra Scrittura, tra ragione e fede, tra ratio e auctoritas, viene risolto da Scoto 
in maniera non dissimile da quella che abbiamo già visto caratterizzare l'atteg- 
giamento di altri scrittori dell'età carolingia. Anzitutto egli afferma che «occorre 
seguire in tutto e per tutto l'autorità della Sacra Scrittura, perché in essa — come 
in una sede segreta — è riposta la verità ». Ogni discorso umano e ogni ricerca 
razionale che da essa non prendessero le mosse sarebbero del tutto arbitrari, 
mentre la Sacra Scrittura è un infallibile fondamento, in quanto altro non è 
che la stessa parola divina. Ma, proprio perché la Sacra Scrittura è '' una sede 
segreta " della verità, occorre interpretarla, e quindi viene affermata la neces- 
sità di una ricerca razionale intorno al significato e al valore della parola divina. 
Perciò Scoto affida alla ratio il compito di penetrare e sviluppare il senso delle 
Sacre Scritture e ritiene che in tale compito la ratio sia insostituibile, e quindi 
superiore a ogni autorità umana, anche a quella degli stessi Padri della Chiesa. 
È già stato notato che questo atteggiamento di Scoto non è diverso da quello 
di Fredegiso di Tours, e che anzi è possibile trovare nei due autori non solo 
affinità di idee, ma anche espressioni quasi simili. Né sembri strano che si 
voglia accostare al geniale Scoto il modesto Fredegiso: qui si vuole sot- 
tolineare soltanto il fatto che riguardo a questo problema la posizione 
di Scoto non era estranea o contraria al modo di pensare di altri suoi 
contemporanei. 

Ma, mentre Fredegiso mirava mediante la ratto ad approfondire il senso 
letterale del testo sacro, Scoto preferiva prendere in esame la molteplicità 
dei significati spirituali della scrittura; e anche in questo egli si inseriva in una 
tradizione già profondamente radicata nella cultura occidentale. Da Origene 
a Gregorio Magno, da Beda a Rabano Mauro e a Sedulio Scoto, si era già 
sviluppata una ricca problematica intorno al tema della contrapposizione tra 
il senso "' letterale '' o ‘storico "' e i molteplici sensi spirituali, e, nella co- 
piosa fioritura di commenti biblici che caratterizza il sec. IX, si era già compiuto 
ogni sforzo per perfezionare tale metodo ermeneutico. 

La novità introdotta da Scoto in questo campo consiste nel genere lette- 
rario da lui usato, cioè nell'aver voluto dare una forma sistematica alle dot- 
trine elaborate sulla base dell'esegesi, invece di limitarsi a seguire passo passo 
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il testo biblico aggiungendovi delle glosse più o meno ampie; perciò, pur 
essendo il De divisione naturae, dal punto di vista del contenuto, nient'altro 
che un vasto commento alla Bibbia, che viene citata quasi a ogni pagina, si 
presenta a noi come la prima completa sintesi del pensiero teologico e filoso- 
fico dell'alto Medioevo. Non si vuole qui certo sminuire il merito di Scoto 
di aver concepito e portato a termine una cosf vasta sintesi; si vuole soltanto 
far notare che essa non è germinata in un deserto e che, a prescindere dalla 
diversità di esposizione e di genere letterario, era stata preceduta, anche in 
occidente e nel suo stesso ambiente culturale, da una produzione quanto 
mai ricca, ove i temi teologici — e anche filosofici — erano stati affrontati 
sulla base di quelle stesse fonti cui si rifà Scoto (tranne Dionigi e Massimo, da 
lui per primo tradotti). 

Del resto, è stato già notato dal Cappuyns che per la celebre quadriparti- 
zione della natura, che è a fondamento del De divisione naturae, Scoto trae lo 
spunto, più che da Massimo, da una pagina del De natura rerum di Beda. Di 
Agostino e Boezio egli fu attento lettore; e molte altre caratteristiche della 
sua opera mostrano quanto egli sia rimasto legato alla cultura del suo ambiente 
e della sua epoca. Né 1 suoi contemporanei! ignoravano quelle fonti greche di 
cui già esistevano traduzioni in latino, per esempio Origene: quando infatti 
Scoto scrive il De praedestinatione e, pur senza citarlo, trae sicuramente qualche 
spunto dalle dottrine di Origene, Prudenzio di Troyes gli rinfaccia subito 
la sua Origenis amentia. Ciò significa che la formazione intellettuale di quei dotti 
era sostanzialmente la stessa, se l'irlandese Scoto e lo spagnolo Prudenzio 
potevano discutere su una stessa base di livello culturale. 

L'originalità di Scoto consiste essenzialmente nell'aver egli conosciuto e 
approfondito per primo, in Occidente, le opere di Dionigi e di Massimo il 
Confessore, di aver ripreso la loro problematica e di aver tentato di superare 
le aporie rimaste insolute nel pensiero di quei due autori. Dopo le valutazioni 
disparate e talora strane del pensiero di Scoto date nel corso del sec. XIX, 
i recenti studi hanno cominciato ad avere un fondamento sicuro da quando 
Il russo Brilliantoff negli ultimi anni di quel secolo affrontò il problema delle 
sue fonti, dando particolare rilievo all'influsso della teologia orientale sulla 
teologia eriugeniana. Ma proprio in quegli stessi anni gli studi del Koch e 
dello Stiglmayr sul Corpus dionysianum e sul rapporto Proclo-Dionigi, poiché 
sembravano aver risolto definitivamente la cosiddetta '' questiona areopagitica "' 
nel senso della priorità di Proclo rispetto a Dionigi, ingeneravano presso gli 
studiosi la convinzione che il Corpus dionysianum non fosse che una grossolana 
falsificazione e che in ogni modo non si trattasse d'altro che di un adattamento 
degli ultimi sviluppi del neoplatonismo pagano al cristianesimo. Cosî la prin- 
cipale fonte da cui aveva attinto Scoto Eriugena sarebbe stata solo un apocrifo 
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e perciò il filosofo irlandese (come già Massimo il Confessore) avrebbe contrab- 
bandato, senz'accorgersene, dottrine pagane in un contesto cristiano. 

Abbiamo cercato di dimostrare come le conclusioni del Koch e dello Stigl- 
mayr siano tutt'altro che definitive e come la '' questione areopagitica "' sia 
da considerare tuttora aperta. Ma, a prescindere dal problema storico-filologico 
dell’identificazione dell'autore del Corpus dionysianum e della sua collocazione 
cronologica, a noi qui interessa porre in rilievo la radicale differenza tra il 
neoplatonismo di Proclo e il platonismo cristiano di Dionigi. Invero il neo- 
platonismo in genere — e in particolare quello di Proclo — non è altro che 
la giustificazione filosofica del politeismo pagano: pertanto gli archetipi dei 
vari aspetti del reale hanno una loro realtà autonoma, una propria sussistenza, 
e costituiscono nel loro insieme una gerarchia degradante di divinità superiori 
e inferiori, al di sopra e al di la della quale c'è l’Uno, che, pur essendo il prin- 
cipio onde emana ogni ente, sfugge a ogni determinazione, è al di là di ogni 
ente, è al di là dell'Essere stesso. Di fronte a questa concezione che riteneva 
impossibile l'identificazione in un solo e unico Dio dell’Uno trascendente 
l'essere e degli archetipi primi del reale, il pensiero di Dionigi, ponendo a suo 
fondamento il concetto biblico-cristiano di creazione che permetteva di risol- 
vere una volta per tutte il problema del passaggio dall'unità alla molteplicità 
senza dover far ricorso all'ipotesi emanatistica, poteva identificare nell'unico 
Dio cristiano sia il termine ultimo della teologia negativa (che dalle cose risale 
all'Uno, che di per sé è indefinibile e ineffabile) sia il principio creatore di ogni 
aspetto della realtà. In altri termini, gli archetipi primi del reale non sono auto- 
nomi, sussistenze intermedie tra Dio e il mondo, ma sono aspetti della stessa 
realta divina: anche se Dionigi li chiama « processioni o emanazioni divine 
(r0dodor) » — e questo linguaggio può a volte ingenerare confusione —, 
tuttavia egli precisa che non escono dalla realtà divina e non sono neppure 
parti di essa, ma sono da intendere come qualità o attributi della divinità, 
"nomi divini '’ (come dice il titolo stesso di un suo trattato). 

Tuttavia nel sistema di Dionigi rimaneva un'aporia fondamentale, quella 
concernente la dottrina trinitaria, che non trovava collocazione nel duplice 
schema della teologia affermativa e della teologia negativa. Infatti, se la realtà 
divina è di per sé misteriosa e inconoscibile (teologia negativa), come si può 
ammettere che essa possa essere determinata o definita come ” trina ''? D'altra 
parte, se la trinità non è altro che una delle qualità positive attraverso le quali 
Dio si rivela nella via discendente (teologia affermativa), come si può dire 
che essa rispecchia la stessa realtà divina e non sia invece soltanto uno degli 
aspetti attraverso cui noi conosciamo Dio, o addirittura un simbolo con cui 
cerchiamo di rappresentarci la divinità? Più specificatamente, se identifichiamo 
il Dio che è senza nome (ar@vvpos) con la prima persona della Trinità e il Dio 
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che ha molti nomi (r0oXvdvvpos) con il Verbo, che racchiude in sé i modelli 
eterni del reale, come possiamo dire che il secondo è coessenziale (6uoosatos) 
al primo, che di per sé è super-essenziale (6reg0s0sos)? In un passo della Teo- 
logia mistica Dionigi dichiara di aver trattato questi problemi in un'opera 
(intitolata Sommari di teologia), che però noi non possediamo e che non faceva 
parte del Corpus dionysianum conosciuto da Scoto Eriugena: gli interpreti 
malevoli di Dionigi ritengono che egli non l'abbia mai scritta, perché non 
sapeva come cavarsela, e perciò ancora una volta avrebbe detto una men- 
zogna; noi riteniamo possibile che quel trattato non ci sia stato tramandato, 
perché le dottrine in esso contenute rischiavano di esser considerate eterodosse, 
specialmente dopo il concilio di Nicea. Richiamandosi allo stesso trattato, 
nell'opera Sui nomi divini Dionigi cerca di spiegare che, dopo aver distinto 
in Dio il momento dell'unificazione dal momento della differenziazione, 
occorre ancora distinguere all'interno di ciascuno dei due momenti rapporti 
di unificazione e rapporti di differenziazione: la trinità sarebbe quindi una 
differenziazione all'interno dell'unificazione. 

Come si vede, il linguaggio di Dionigi riguardo a questo problema è 
oscuro e confuso, per cui non potevano sfuggire a un lettore attento le dif- 
ficoltà che comportava l'introduzione del dogma trinitario negli schemi di 
quel sistema. Scoto Eriugena, che da Dionigi attinge l'impostazione generale 
della sua dottrina teologica e filosofica, si ripropone lo stesso problema, ten- 
tando di superare le difficoltà cui abbiamo accennato. E possiamo aggiungere 
che le ambiguità che si riscontrano negli scritti di Scoto e gli equivoci che da 
esse sono derivati nell'interpretazione del suo pensiero si possono riconnet- 
tere proprio a quella fondamentale aporia: infatti gli archetipi del reale sono 
posti da un atto di Dio, e tuttavia nel loro insieme costituiscono il Verbo 
— seconda persona della trinità —, che è coessenziale a Dio creatore; onde 
la duplice interpretazione del pensiero di Scoto, teistica e creazionistica da 
un lato, e panteistica dall'altro, che divide tuttora in due schiere i suoi critici. 


III. LA DIVISIONE DELLA NATURA 


Col termine ”' natura” Scoto Eriugena vuole indicare tutta la realtà, 
che comprende in sé sia « le cose che sono » (ea quae sunt) sia « le cose che non 
sono » (ea quae non sunt), cioè l'essere e il non-essere. Occorre precisare che 
Scoto non intende qui riferirsi al non-essere assoluto, cioè all'assenza di realtà, 
ma al non-essere relativo, che egli intende secondo varie accezioni: come ciò 
che oltrepassa il piano della nostra normale conoscenza, ossia ciò che non può 
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essere percepito mediante i sensi e l'intelletto; come ogni realtà considerata 
in rapporto a un'altra da cui sia diversa, per esempio gli esseri corporei in 
rapporto agli esseri spirituali ; come ciò che è in potenza e non è ancora in atto; 
o come l'uomo che peccando ha perduto la sua primitiva dignità e perfezione. 

Nella sua prima accezione, il non-essere si identifica con quel che è al di 
là dell'essere: Dio in rapporto all'essere delle creature; d'altra parte, in rap- 
porto all'essere di Dio, e degli esseri spirituali in genere, si definirà come 
"" non-essere '" quel che è creato, e specialmente gli esseri corporei. 

L'uso di questa terminologia ci riporta alla dottrina di Dionigi circa la 
duplice teologia, quella "' apofatica '’ o negativa e quella ‘' catafatica '' o affer- 
mativa. Îl primo libro del De divisione naturae è dedicato in massima parte ad 
approfondire l'istanza della teologia negativa, cioè il motivo della trascendenza 
di Dio rispetto al piano dell'essere finito. Scoto non solo s'ispira a Dionigi, 
ma cerca di arricchirne e di ampliarne la tematica con argomenti tratti da altri 
autori: cosi da Agostino (e fors'anco da Boezio) egli ricava la dimostrazione 
dell'inapplicabilità a Dio delle dieci categorie aristoteliche. Tutto ciò che si 
predica di Dio si può dire soltanto traslative, cioè in senso metaforico, mentre 
in senso proprio (proprie) nessuna attribuzione positiva è adeguata alla natura 
divina; pertanto Dio tende a identificarsi col '' nulla '’, cioè con la negazione 
di tutte le determinazioni possibili nell'ambito della conoscenza umana. 
Tuttavia tale negazione non è per difetto, ma secundum excellentiam, onde oc- 
corre integrare il momento della negazione e quello dell’affermazione mediante 
l'uso di termini che siano comprensivi delle esigenze di entrambe le teologie : 
tali termini sono quelli cui si applica il prefisso super o plusquam, come superes- 
sentialis, plusquam veritas, plusquam sapientia e simili. Anche tutto quanto si dice 
dell'unità e della trinità di Dio non corrisponde a quel che in linguaggio pro- 
prio si intende per '’ uno "' e '' trino '', cioè a qualcosa che possa essere conce- 
pito da un intelletto umano: anche in questo caso occorre dire che Dio plu- 
squam unitas est, et plusquam trinitas. 

Dopo aver chiarito l'estensione del termine " natura ‘’, Scoto divide la 
natura in quattro specie : la prima natura crea e non è creata (creat et non creatur), 
cioè è Dio, causa di tutte le cose; la seconda natura è creata e crea (creatur et 
creat), ed è l'insieme delle cause primordiali ; la terza natura è creata e non crea 
(creatur et non creat), ed è l'insieme di tutto ciò che si genera nello spazio e 
nel tempo; la quarta natura non crea e non è creata (nec creat nec creatur), ed è 
Dio stesso come fine ultimo della creazione. 

Circa il modo di intendere questa quadruplice distinzione, Scoto spiega 
che non si tratta di una divisione di un tutto nelle sue parti, né di un genere 
nelle sue specie. In particolare, la prima e la quarta natura coincidono tra 
loro, sono una sola realtà, perché si attribuiscono entrambe a Dio, che è il 
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principio di tutte le cose create ed è anche il fine a cui esse tendono. Pertanto 
la quadripartizione della natura non è che una concezione del nostro spirito : 
le quattro '' specie "' o ”' forme ”' della natura non sono altro che forme della 
nostra intelligenza. 

Ma la ”' divisione '’ è solo uno dei procedimenti o metodi di cui si serve 
lo spirito umano per comprendere la realtà delle cose; oltre ad essa, che 
Scoto chiama con termine greco diari), esiste un altro procedimento, che 
viene designato come dva4vtix: l'una e l’altra costituiscono le due parti, o 1 
due momenti, della dialettica. La prima equivale alla discesa dall'universale 
all'individuo, dall'unità impenetrabile agli elementi distinti, mentre l'analitica 
(o resolutiva) è quel processo che permette di risalire dall'individuale all'uni- 
versale e di risolvere la molteplicità nell'unità del tutto. 

Questa concezione della dialettica risale senza dubbio — attraverso 
Dionigi — a Platone; ma non si dimentichi che essa non si applica esclusiva- 
mente a una struttura ontologica del reale, immutabile — per cosî dire — 
nella sua intemporalità. La dialettica per Scoto Eriugena è si uno strumento 
di ricerca razionale, ma nell'ambito e nei limiti di quel che Dio stesso ha 
rivelato agli uomini attraverso la Bibbia; e la Bibbia è anzitutto una '' storia "' 
del mondo e dell’uomo. Ora, per quanto la storia sia solo il centro da cui si 
svolge ogni altra speculazione e ogni altra intelligenza della verità (l'etica, 
la fisica, la teologia), tuttavia essa dà ai singoli momenti, assunti talora a carat- 
terizzare simbolicamente le fasi o gli sviluppi di una prospettiva spirituale o 
metastorica, un significato temporale che conserva una sua precisa validità. 
Come già nei suoi autori (soprattutto in Massimo il Confessore) si opera quindi 
in Scoto una frattura col platonismo, in quanto creazione, caduta, redenzione 
e ritorno a Dio non sono momenti di una dialettica atemporale, ma eventi 
storici, frutto di una libera iniziativa di Dio e dell'uomo. 


IV. LA CREAZIONE 


Se con la teologia negativa si è mirato a escludere dalla natura divina tutte 
le determinazioni che potessero in qualche modo limitarne l'infinità e a riba- 
dire la radicale trascendenza di Dio rispetto all'intero piano dell'essere, me- 
diante la via catafatica, che da Dio discende alle cose create e lo rivela nelle 
sue ” teofanie ”', si mira a chiarire il rapporto tra Dio e il mondo, quale si 
esplica nella creazione. 

Si tratta quindi di spiegare il processo della creazione nel pensiero dell'Eriu- 
gena. Anzitutto, per quanto riguarda la formula creatio ex mihilo, Scoto precisa 
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che essa può avere due significati diversi a seconda che per "' nulla ' s'intenda | 
l'assoluta assenza di essere oppure la divina superessentialitas. Nel primo caso, 

Scoto non fa che accettare la dottrina tradizionale cristiana, usando espressioni 
che ricordano soprattutto sant'Agostino (in particolare il libro XII delle 
Confessioni): egli infatti non nega l’esistenza di una materia informe quale 
matrice degli esseri, ma sostiene che anche tale materia fu creata da Dio de 
omnino nihilo, cioè dall'assoluto non-essere (in opposizione alla dottrina di Fre- 
degiso di Tours). D'altro lato, poiché nessun'altra causa, fuori di Dio, deter- 
mina il passaggio dal non-essere all'essere di tutte le cose esistenti, e Dio è 
non-essere — nel significato dianzi spiegato, ossia come ciò che è al di là 
dell'essere (superessentialis) —, si può dire, in un certo senso, che quel nulla 
onde derivano tutte le cose è Dio stesso. Anzi Scoto giunge a dire che Dio 
crea se stesso nel creare il mondo, in quanto egli, passando dalla superessen- 
zialità all'essere, dalla negazione all'affermazione, dalla sfera dell'ineffabile e 
dell’indefinibile a quella del comprensibile e del reale, si manifesta in qualcosa, 
produce delle teofanie: perciò la creazione delle cose è il manifestarsi di Dio, 
Il suo stesso crearsi. 

La prima creazione o prima teofania di Dio sono le cause primordiali, 
le quali vengono indicate da Scoto con vari nomi — ” prototipi '' o '' idee 
o" volontà divine” o altri termini ancora —, in massima parte attinti da 
Dionigi, al quale Scoto dichiara di esser debitore di tutta questa concezione, 
secondo cui Dio ‘si fa" nel reale, mentre pone il reale. E, risalendo alla 
fonte stessa di Dionigi, ci ritroviamo nella tematica del Parmenide di Platone: 
il soggetto della prima ipotesi del Parmenide (l'uno che è uno, che per nessun 
modo partecipa all'essere) viene unito con il soggetto della seconda ipotesi 
(l'uno che è, che è partecipato dall'essere): le cause primordiali o archetipi 
del reale si possono pure chiamare '' processioni divine '’, ma esse non hanno 
alcuna sussistenza autonoma, non escono mai dalla natura divina, non sono 
neppure una molteplicità, se non considerata nei loro effetti e dal punto di 
vista soggettivo della mente umana che, riflettendo sulla molteplicità delle 
cose, distingue una molteplicità di cause: bontà, essere, vita, sapienza, ecc. 
ma per se stesse, nella loro natura, le cause primordiali costituiscono ii 
di unico e di unitario. Riprendendo un motivo che ancora una volta è ricavato 
da Dionigi, Scoto paragona questo rapporto tra l’unità della causa e la molte- 
plicità degli effetti a quello esistente tra la monade e la serie indefinita dei 
numeri (dalla monade infatti procede ogni molteplicità di numeri all'in- 
finito, ma la monade non è costituita dai molti numeri, che da lei proce- 
dono, quasi raccolti in uno) oppure a quello esistente tra il centro di un 
cerchio, che è un punto solo, e tutti 1 raggi che partendo da esso vanno 
alla circonferenza. 
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Tuttavia tra la posizione di Dionigi e quella di Scoto si rileva una notevole 
differenza. In Dionigi non c'è mai confusione tra il piano della trascendenza e 
quello dell'immanenza; pur ammettendo uno stretto vincolo tra Dio e le sue 
manifestazioni e una costante presenza del divino nel mondo, Dionigi ribadisce 
continuamente la trascendenza e l’inattingibilità di Dio, nonché l'alterità 
del mondo rispetto all'Uno, cosicché è da escludere ogni interpretazione a 
sfondo panteistico del suo pensiero. Scoto invece, attraverso l'identificazione 
del Verbo con le cause primordiali e l'affermazione della ' coessenzialità ”' 
del Verbo con Dio, finisce col far coincidere il super-essere di Dio con l'essere 
delle cose, Dio con le sue teofanie. 

Interpretando il passo biblico : in principio fecit Deus coelum et terram, Scoto 
afferma che coi termini "' cielo ”’ e '' terra ”’ si devono intendere le cause pri- 
mordiali e che il '’ principio ”” nel quale esse furono create non è che il Verbo, 
cioè la seconda persona della Trinità: pertanto le cause primordiali sono state 
fatte nel Verbo e col Verbo. È vero che Scoto cerca di distinguere la genera- 
zione del Verbo dalla creazione delle cause, ma egli stesso non '' vede ”’ come 
effettivamente si possa intendere questa distinzione, perché sia l'una sia l’altra 
sono ab aeterno, e riesce solo a precisare che le cause non si possono dire proprio 
del tutto ” coeterne '’ a Dio, perché da Dio esse ricevono la loro esistenza, 
anche se sussistono in Dio da sempre, senza aver avuto un principio nel tempo 
(ma questo discorso potrebbe valere anche per la generazione del Verbo, 
la quale comporta un generato e un generatore). 

Tutta l'ambiguità della dottrina di Scoto circa il rapporto tra Dio e la 
creazione nasce, a nostro giudizio, da questa identificazione. Benché in un passo 
molto discusso del quinto libro del De divisione naturae Scoto dichiari che in 
linguaggio proprio si possono chiamare ‘' creature '' solo quelle che si gene- 
rano nel tempo e danno luogo alle diverse specie degli esseri visibili e invisi- 
bili, tuttavia non c'è dubbio che le cause primordiali si debbano considerare 
come un atto di Dio, della sua volontà e del suo pensiero. Anzi, poiché in 
Dio non è ammissibile alcunché di accidentale o un qualche movimento o mu- 
tazione che si svolga nel tempo, viene data una netta preminenza alla creazione 
eterna delle cause primordiali rispetto alla creazione del molteplice empirico. 
D'altro lato, il Verbo, nel quale esse sussistono e col quale s'identificano, non 
può non avere tutti i caratteri della divinità: Scoto era troppo buon teologo 
per non sapere che tra le persone della Trinità c'è una perfetta identità di 
natura; perciò egli giunge financo a dare al Verbo quell'attributo superes- 
sentialis (proprio della teologia negativa), che è in palese contraddizione con 
l'affermazione per cui il Verbo è il Principio nel quale ha avuto inizio l'essere. 
A nostro giudizio, c'è stata a questo proposito in Scoto una contaminazione 
fra la tradizione dionisiana e quella agostiniana; soprattutto egli ha voluto 
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assimilare all'esemplarismo di Agostino la dottrina dei " nomi divini” di 
Dionigi. Ma, mentre in questi autori, anche se per vie e modi diversi, il piano 
della trascendenza e quello dell'immanenza non vengono mai confusi, Scoto 
rischia invece di assorbire in Dio ogni fondamento ontologico del reale finito. 


V. IL MONDO E L'UOMO 


Si è detto che le cause primordiali sono molteplici solo se considerate 
nei loro effetti, ma che in se stesse costituiscono un'unità, una monade. Il 
passaggio dall'unità alla molteplicità viene chiarito da Scoto mediante il con- 
cetto di '' partecipazione "”: la quale stabilisce la connessione fra tutti gli 
esseri dell'universo, da Dio, che è solo '' partecipato "’ in quanto non parte- 
cipa di nulla che sia superiore a sé, fino ai corpi composti — cioè quelli che 
sono oggetto dei sensi e corruttibili —, che sono soltanto ' partecipanti '’ 
in quanto non esiste alcun altro ordine naturale ad essi inferiore. Tra i due 
estremi sono gli esseri che sono insieme partecipanti e partecipati, e cioè 
anzitutto le cause primordiali, che partecipano immediatamente di Dio e a 
loro volta sono principi di tutte le cose, poi le essenze, diramantisi nei generi 
e nelle specie, e infine tutti gli altri ordini del reale. 

Occorre precisare che ogni essere partecipato e partecipante non agisce 
autonomamente e che la partecipazione non consiste (come per il neoplato- 
nismo) nell'assunzione di una parte dell'essere superiore. In particolare, le 
cause primordiali non agiscono come cause efficienti; l'unica causa efficiente 
è solo Dio che si serve di esse come di esemplari o modelli per creare le cose. 
Perciò la partecipazione è determinata soltanto dalla volontà e dalla generosità 
di Dio e consiste nella distribuzione da parte di Dio dei "' dati " e dei ”’ doni ”' 
agli ordini inferiori per mezzo degli ordini superiori, dal sommo fino all'estre- 
mità. Questa distribuzione è opera dello Spirito Santo, il quale quindi pre- 
siede al processo di moltiplicazione delle cause primordiali nei loro effetti : 
mediante 1 '' dati '’ fa sussistere le singole nature create, mentre con i '’ doni '' 
le adorna di grazie, cosicché ogni creatura perfetta consta di natura e di grazia. 

È fuor di dubbio che riguardo al problema degli universali Scoto accoglie 
una soluzione di realismo trascendente, cioè ammette la realtà delle essenze 
universali come separate da quella delle cose individue, le quali sono parte- 
cipazioni delle essenze universali. Anzi Scoto considera gli oggetti intelligi- 
bili più reali degli esseri puramente corporei. Incorporea è la sostanza (odo/a), 
la quale, pur articolandosi nei generi, nelle specie e negli individui, permane 
unica, è tutta in ciascun genere e in ciascuna specie, e non è maggiore nella 
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totalità degli individui che in un solo individuo: non solo non può essere 
colta mediante 1 sensi, ma neppure è definibile nella sua natura (quid est) dal- 
l'intelletto, che può soltanto ravvisarne l'esistenza (quia est). Invero la sostanza 
non è qualcosa di radicalmente diverso dalle cause primordiali, con la sola 
differenza che, mentre le cause primordiali sono considerate nell'unità del 
Verbo, la sostanza è considerata in rapporto con la molteplicità dei generi, 
delle specie e degli individui. 

Anche le categorie accidentali, di per sé considerate, sono incorporee: 
ispirandosi a una teoria di Gregorio di Nissa, Scoto fa derivare la corporeità 
dall'unione di alcuni accidenti, che di per sé sono incorporei. Infatti ogni corpo 
consta di sostanza, quantità e qualità; ma la sostanza è soltanto intelligibile ; 
la quantità e la qualità considerate per se stesse non si vedono e non si toccano 
(si vede e si tocca solo ciò che è quantificato e qualificato, il quantum e il quale), 
e tuttavia congiunte Insieme, in un determinato luogo e tempo, compongono 
un corpo sensibile: cosi come dalla luce e dal corpo, che non sono ombre, 
nasce l'ombra. 

Nel processo di derivazione che dalle cause primordiali giunge fino ai 
corpi composti, vengono a trovarsi In una posizione intermedia i quattro 
elementi semplici, che — secondo le teorie fisiche allora comunemente accet- 
tate — costituiscono il mondo corporeo. Per Scoto tali elementi, per se stessi 
e nella loro semplicità, sono immateriali: infatti egli non considera come 
elementi il fuoco, l'acqua, l’aria e la terra, che sono già dei corpi composti, 
ma le loro qualità fondamentali, cioè il caldo, il freddo, l'umido e il secco: 
dalla loro unione derivano i corpi sensibili e corruttibili, che, pur essendo 
formati da tutti e quattro gli elementi, hanno caratteristiche diverse a seconda 
del diverso modo con cui questi sono. fusi insieme. In conclusione, mentre 
la sostanza rimane unica e immutabile, i singoli corpi sono costituiti da un 
concorso di accidenti. 

Sulla base di queste premesse, Scoto elabora una sua fisica, che non 
manca di tesi originali e interessanti. Tutte le cose create, in quanto partecipi 
dell'unica sostanza, sono dotate di vita: questo principio universale di vita 
è detto dai filosofi '’ anima del mondo” e dai dotti nella sapienza divina 
"' vita comune ‘’. In forza di esso, bisogna ammettere che anche i corpi non 
sono del tutto privi di vita e che le anime degli animali non periscono. In 
contrasto con la fisica aristotelica, Scoto non fa distinzione fra mondo celeste 
e mondo sublunare : tutti i corpi, anche quelli celesti, sono costituiti dai quattro 
elementi. Particolarmente notevole è il fatto che in questa concezione fisica 
di Scoto si inserisce una dottrina astronomica, che risale a Eraclide Pontico, 
secondo cui alcuni pianeti (Mercurio, Venere, Marte e Giove) non girano in- 
torno alla terra, ma intorno al sole. 
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Tuttavia la creazione del mondo materiale e corruttibile, anzi, per meglio 
dire, la discesa — intesa quasi come una caduta e una rovina — dal mondo 
intelligibile e ideale, che è la vera creazione eterna di Dio, al mondo sensibile 
e caduco non sarebbe avvenuta se non ci fosse stato il peccato originale del 
primo uomo. Questa dottrina, per la quale Scoto s'ispira in massima parte 
a Gregorio di Nissa, si fonda su tre premesse principali: 1) la centralità del- 
l'uomo nell'universo creato; 2) la solidarietà di tutto il cosmo con l'uomo che 
in sé lo riassume e, in certo qual modo, lo comprende; 3) l’identificazione del 
male morale, conseguenza della libertà dell'uomo, con il male metafisico. 

Invero nell'uomo è rappresentato ogni aspetto del reale; in lui si riassu- 
mono e si ritrovano tutte le caratteristiche delle altre creature (intelligenza, 
ragione, senso, Vita, corporeità); in un certo senso, egli è superiore anche 
all'angelo, perché possiede una natura più completa, non è solo intelletto, 
ma anche animalità. Pertanto l'uomo è un ' microcosmo " , in quanto rac- 
chiude in sé tutto l'universo. Ma la vera essenza dell'uomo è l'anima, per la 
quale soltanto egli somiglia a Dio; l'anima è semplice e immateriale, e ha la 
possibilità di conoscere ogni altra creatura ed essenza. Se non ci fosse stato 
il peccato originale, l'uomo non avrebbe avuto un corpo materiale, ma solo 
un corpo spirituale e immortale, in cui non ci sarebbe stata distinzione di 
sessi, simile a quello che avremo dopo la resurrezione finale. 

Ora, proprio perché l'uomo racchiude in sé tutto l'universo, il peccato 
originale ha portato come conseguenza la cacciata dal paradiso non soltanto 
dell'uomo, ma dell'intera natura. La formazione del mondo materiale, la de- 
gradazione del mondo spirituale negli esseri corporei e sensibili è dovuta 
proprio alla solidarietà di tutto l'universo con l'uomo. Questo motivo della 
portata cosmica del peccato originale si spiega con il significato altrettanto 
cosmico che sarà dato alla redenzione operata da Cristo mediante l'incarnazione. 

Se ogni imperfezione dell'uomo e del mondo è stata causata dal peccato 
originale, risulta quindi che la causa del male metafisico è il male morale. 
Il male non può venire da Dio ; esso deriva dal libero arbitrio umano. Ripren- 
dendo un tema già illustrato nel De praedestinatione, Scoto sostiene che Dio ha 
inserito nell'uomo una libera iniziativa, che costituisce la sostanza stessa della 
sua spiritualità. Da tale libertà dell'uomo deriva appunto il peccato che è il 
rivolgersi dell'uomo non a Dio e alla realtà da lui creata, ma a qualcosa d'altro, 
che non può essere che il nulla. Nel nulla consiste non soltanto il male del 
peccato, ma anche la punizione del male: perciò la caduta, l'espulsione dal 
paradiso, non è che una degradazione dall'essere della spiritualità al non- 
essere del mondo corporeo e caduco. 
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VI. IL RITORNO A DIO 


Dopo aver trattato di Dio come principio creatore di tutta la realtà, Scoto 
affronta il tema del ritorno della creazione verso Dio, che non soltanto ne è 
la causa Increata (natura quae creat et non creatur), ma anche il termine ultimo 
(natura quae nec creat nec creatur). Infatti, come si constata in molti fenomeni 
naturali (l'alternarsi delle stagioni, il ritorno della sfera celeste allo stesso punto 
ogni ventiquattro ore, € simili), ogni processo ha carattere ciclico, sicché il 
termine di ogni movimento è il ritorno al suo punto di partenza. Tuttavia 
non riteniamo che si debba insistere troppo su una interpretazione natura- 
listica della dottrina del ritorno in Scoto: per lui ogni manifestazione del mondo 
sensibile e materiale non è che un' immagine, un " simbolo” di una verità 
più alta. Perciò il recursus non deve essere inteso come una legge immanente 
alla natura, per cui ogni singolo essere, per sua individuale iniziativa, tende a 
tornare al suo principio, cioè a Dio; quando non si voglia dare a quella pro- 
spettiva naturalistica nient'altro che il valore di una metafora, la si può inter- 
pretare soltanto come un'accentuazione della portata cosmica della redenzione 
e della salvezza. 

Viene ripreso cosi il motivo della solidarietà di tutto l'universo creato con 
l'uomo che ne è la sintesi, in quanto contiene in sé ogni forma di vita, ogni 
creatura. Come la caduta dell'uomo ha portato con sé la degradazione del 
mondo intelligibile nel mondo sensibile e corporeo, cosi la redenzione del- 
l'uomo significa anche la reintegrazione del corruttibile e del caduco nella 
sfera dell'ideale e dell'eterno. Come nel primo Adamo tutta la natura è stata 
espulsa dal paradiso, cosî nel secondo Adamo, in Cristo, tutta la natura è 
stata restituita al suo stato primitivo. 

Nell'uno e nell'altro di questi due momenti fondamentali della storia del 
mondo è occorsa la mediazione dell'uomo: perciò una vera e completa natura 
umana ha assunto Cristo, che è insieme vero Dio e vero uomo. Sulla scorta di 
Massimo il Confessore, chiarendo i motivi per cui il Verbo di Dio ha assunto 
una integrale natura umana — in opposizione ai tentativi di certe correnti. 
eretiche di vanificare la realtà storica di Cristo — e mettendo in rilievo la 
gratuità dell'opera della redenzione, in quanto compiuta per un intervento 
libero e diretto di Dio e della sua grazia, si allontana ogni tentazione di inter- 
pretare il fatto della redenzione mediante categorie intellettualistiche tali da 
ridurlo a un ” mito '’ oppure a uno schema presupposto da una concezione 
metastorica della realtà, come era avvenuto nel neoplatonismo, nelle varie 
dottrine gnostiche, nel docetismo e in altre correnti, che miravano a intel- 
lettualizzare il messaggio cristiano. 

Ciò non significa che Scoto voglia accettare il mistero con una sorta di 
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adesione immediata e passiva al contenuto della fede; anzi egli si sforza di 
far seguire alla fede l'intelligenza della verità, inserendo la prospettiva reli- 
giosa in una più generale visione del mondo che la giustifichi e la fondi. Per 
tale esigenza, il ritorno delle cose a Dio si inserisce nella dialettica della natura 
e dello spirito, e corrisponde al momento dell'avaZvri) che riconduce alla 
unità il molteplice, al quale si era giunti attraverso il procedimento della 
divisione o deaspetezaj. Il processo ascendente dell'analitica, per il quale il 
mondo sensibile viene riassorbito nel mondo incorporeo, si sviluppa in modo 
perfettamente simmetrico rispetto al processo discendente della divisione, 
attraverso gli stessi passaggi per cui dalla realta Incorporea si è pervenuti al 
mondo dei corpi. 

La prima tappa del ritorno si ha con la dissoluzione dei corpi, che si 
convertono nei quattro elementi di cui sono composti. La seconda tappa è 
la resurrezione, che è dovuta all'azione comune della natura e della grazia: 
a questo proposito Scoto dichiara di non aver avuto sempre la stessa opinione, 
in quanto dapprima credeva che la resurrezione fosse dovuta alla sola grazia, 
mentre in seguito, per l'influenza di alcune letture (il De Imagine di Gregorio 
di Nissa e l'Ancoratus di Epifanio), si convinse che Dio può esercitare ogni 
Suo potere, e compiere anche miracoli, per il tramite delle cause naturali; 
perciò, oltre all'azione diretta della grazia, occorre considerare anche la ten- 
denza naturale, propria di tutti gli esseri, a perpetuarsi. Un altro problema è 
quello relativo alle caratteristiche dei corpi resuscitati: coerentemente con le 
sue premesse, Scoto ritiene che essi saranno corpi spirituali, senza distinzione 
di sessi. Anzi, nelle ulteriori tappe del ritorno, il corpo si tramuterà in spirito 
e tutta la natura sarà assorbita nelle cause primordiali che sono immutabilmente 
ed eternamente in Dio. Seguendo l'opinione di sant'Ambrogio, di Gregorio 
di Nazianzo e di Massimo, Scoto è convinto che dopo la resurrezione non 
esisterà più alcun corpo e che tutto sarà trasformato in spirito e in intelletto ; 
anzi, al termine del recursus, tutta la natura, insieme con le stesse cause primor- 
diali, sarà unificata in Dio. 

Tuttavia non si deve concludere che il ritorno delle cose in Dio significhi 
il loro annullamento, ossia l'eliminazione della molteplicità delle esistenze indi- 
viduali distinte. Scoto lo nega recisamente; anzi sostiene che la sostanza delle 
cose si trasformerà in meglio di mano in mano che si procederà nelle tappe 
del ritorno. Infatti egli fa osservare che le cose inferiori, quando vengono 
assorbite dalle superiori, non si annullano, ma continuano a sussistere unite 
a queste e potenziate dalla loro superiore natura (per esempio, quando il 
ferro viene immesso nel fuoco, diventa fuoco senza tuttavia perdere la so- 
stanza di metallo), e che unità non vuol dire confusione, ma una superiore 
armonia. Né sembri strano che Scoto, dopo aver tanto insistito sull'unità 
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dell'odoia, venga ora a parlare di una molteplicità che rientra nell'unità e 
tuttavia continua a coesistere con essa: infatti la sua terminologia filosofica 
non è quella aristotelica, ma deriva dalla tradizione teologica (che ammetteva, 
per esempio in Dio, l'unità dell'essenza e la pluralità delle persone). Perciò 
la molteplicità delle singole nature, la cui sussistenza individuale non è costi- 
tuita secondo Scoto dai corpi o dalla materia, ma dalla distribuzione dei 
‘dati’ e dei " doni” operata dallo Spirito Santo, può essere concepita 
in questo contesto come coesistente con l'unità dell'odoia e delle cause pri- 
mordiali. 

Dal concetto di una resurrezione universale nasce anche il problema 
dell'esistenza dell'inferno e dell'eternità delle pene. Poiché tutta l'umanità 
viene ricongiunta a Dio, non può la natura umana per se stessa essere soggetta 
a pene e a castighi: la giustizia divina punirà il peccato, non la natura. Mentre 
nel De praedestinatione Scoto non aveva osato negare del tutto l’esistenza di un 
inferno materiale e dei supplizi corporali, nel De divisione naturae sostiene in- 
vece che l'inferno non è un luogo e che il fuoco eterno e tutti gli altri tormenti 
di cui parla la Bibbia non sono altro che immagini e simboli da non inter- 
pretare in senso letterale. La pena eterna non è che una sofferenza spirituale ; 
la dannazione consiste in una condizione miserabile delle cattive coscienze, 
in un dolore e in una tristezza, la quale scaturisce dalla stessa povertà e nega- 
tività del male e del peccato. Infatti il male è non-essere e perciò non può 
contrastare la vittoria del bene e dell'essere : proprio in questa sua impossibilità 
consiste la sua eterna punizione, la quale non può investire la natura umana 
per se stessa, creata da Dio e quindi partecipante dell'essere e del bene. 

Agli eletti invece è riservato l'ultimo grado del ricongiungimento con 
Dio, la deificatio o beatitudine eterna. Anche se premia coloro che se ne son 
resi degni con i loro meriti, la deificazione è opera della sola grazia, mentre la 
resurrezione è dovuta all'azione comune di natura € grazia. Ma in che cosa 
propriamente consiste la beatitudine eterna? È possibile veramente vedere 
la realtà divina in se stessa e identificarsi con essa? Tra la finitezza dell'uomo e 
l'infinità di Dio, risponde Scoto, rimane sempre un abisso incolmabile. Tranne 
che al Verbo, a nessun altro essere è concesso contemplare Dio oltre che nelle 
sue manifestazioni, nelle sue teofanie. Il ritorno a Dio, la ricerca di Dio sia in 
questa vita sia nella vita futura, si presenta come un compito infinito. Perciò, 
nonostante tutte le incertezze tra le quali si è dibattuto il pensiero di Scoto, 
SÌ può concludere che in lui il pluralismo finisce col prevalere sul monismo: 
Dio rimane sempre qualcosa che è ” al di là”; di radicalmente "' altro ”', 
con cui gli esseri finiti non possono mai confondersi e identificarsi del tutto. 

Tuttavia i passi in contrasto con questo atteggiamento sono molto nume- 
rosi nell'opera di Scoto, tanto è vero che ad essi si ispirarono alcune correnti 
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panteistiche del sec. XIII; per questo motivo anche gli scritti di Scoto furono 
condannati nel 1225. Ma l’influenza esercitata dalla sua opera non è riscon- 
trabile soltanto in questa direzione; a lui si deve la penetrazione nel mondo 
occidentale di autori e tendenze della patristica greca prima sconosciuti, che 
egli per primo volle approfondire, tentando di inserirli nella tradizione teo- 
logica e nella cultura latine. 


VII. LA SCUOLA DI AUXERRE 


É opinione piuttosto diffusa tra gli storici del pensiero medievale che le 
dottrine dell’Eriugena non abbiano esercitato una grande influenza sugli au- 
tori e le correnti a lui posteriori, soprattutto nel periodo immediatamente 
successivo ; ma, a smentire questa convinzione, c'è la presenza di parecchi scritti 
che sono talmente. impregnati delle idee dell'Eriugena da essere a lui attribuiti 
anche da studiosi recenti, mentre a un esame più attento si sono rivelati di 
epoca posteriore, e quindi di epigoni più o meno sicuramente identificati. 
Tra questi scritti meritano di essere ricordati in particolare un commento alla 
Consolato philosophiae di Boezio (pubblicato dal Silk nel 1935) e un commento 
agli Opuscula sacra dello stesso Boezio (pubblicato dal Rand nel 1906). 

Il commento alla Consolatio fu ritenuto dal suo editore opera autentica di 
Scoto Eriugena; ma contro questa tesi si sono pronunziati il Cappuyns, il 
Courcelle, il Silvestre e il Mathon. Invero quel testo si inserisce in una serie 
molteplice di commenti a Boezio, in particolare al metro IX del libro terzo 
della Consolatio, scritti tra la fine del sec. IX e il sec. XII, alcuni dei quali ci 
sono pervenuti anonimi, ‘altri invece sono di autori noti, quali Remigio di 
Auxerre, Bovo abate di Courvey in Sassonia (morto nel 919) e Adalboldo, 
maestro della scuola di Utrecht (morto nel 1026). Circa il modo di inter- 
pretare quel famoso metro IX del libro terzo, in cui Boezio riassume in ven- 
totto versi il Timeo platonico, si possono distinguere due atteggiamenti con- 
trastanti : l'uno — rappresentato soprattutto da Bovo di Courvey — tendente 
a sottolineare che Boezio in quei versi « nihil de doctrina ecclesiastica disputasse, 
sed tantum philosophorum et maxime platonicorum dogmata legentibus aperire voluisse » ; 
l'altro — rappresentato da Remigio, da Adalboldo e dalla maggior parte 
degli anonimi — orientato a interpretare in senso cristiano le dottrine pla- 
toniche di Boezio. Ma ciò che a noi interessa in particolar modo mettere 
in rilievo è la presenza, in tutta questa tradizione ermeneutica, di temi eriu- 
geniani, quali l'ineffabilità di Dio, la creazione intesa come il manifestarsi 
di Dio nelle forme create, la dottrina del Verbo, e di altri motivi più gene- 
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ricamente platonici che questi autori attingono non solo dalla tradizione 
agostiniana e boeziana ma anche da quella eriugeniana. Questo atteggiamento 
faciliterà una maggiore penetrazione e diffusione, nella cultura dei secoli XI 
e XII, di testi che più direttamente rappresentavano il platonismo e il neo- 
platonismo originale, cioè il Timeo (già citato da Scoto Eriugena), il com- 
mento di Calcidio al Timeo e il commento di Macrobio al Somnium Scipionis. 

Circa il commento agli Opuscula sacra abbiamo già detto che, mentre 
il Rand lo riteneva in gran parte opera di Scoto Eriugena, oggi si segue la 
tesi del Cappuyns, secondo cui quel commento appartiene interamente a 
Remigio d'Auxerre. D'altronde, proprio nella scuola di Auxerre, che si af- 
fermò verso la fine del sec. IX come il principale centro di studi in Francia, 
si ebbe la maggiore diffusione dell’opera e del pensiero dell'Eriugena. 

Il primo maestro della scuola di Auxerre, Eirico (841-876), aveva stu- 
diato a Fulda e a Ferrières, rispettivamente sotto la guida di Aimone e di 
Servato Lupo, entrambi discepoli di Rabano Mauro; ma era stato anche 
per qualche tempo a Laon, dove dall'irlandese Elias era stato iniziato alla 
filosofia dell'Eriugena, che quasi sicuramente aveva svolto a Laon per uno 
o più periodi la sua attività di maestro. Eirico di Auxerre fu soprattutto 
un poeta e un grammatico: la sua principale opera è infatti un poema agio- 
grafico, Vita sancti Germani, cui aggiunse egli stesso delle glosse marginali, 
che contengono ampi estratti del De divisione naturae di Scoto Eriugena. A 
una di queste glosse fu legata per lungo tempo (specialmente nel sec. XVIII, 
presso gli autori dell'Historre littéraire de France) la fama di Eirico, cui fu at- 
tribuito il merito di aver precorso il celebre argomento, con cui Cartesio 
dimostra l'esistenza mediante il pensiero; ma, come ha fatto notare l’Hauréau, 
il passo famoso è ricavato da una pagina del De divisione naturae, che d'al- 
tronde riprende un tema gia ampiamente svolto da S. Agostino. All'Hauréau 
è dovuta peraltro l'attribuzione ad Eirico di commenti, costituiti da glosse 
marginali e interlineari, al De interpretatione di Aristotele, agli scritti pseudo- 
agostiniani De dialectica e Categoriae decem, all'Isagoge di Porfirio, al trattato 
di Apuleio sul sillogismo categorico e a diversi scritti di Boezio: testi e com- 
menti fanno parte di un unico manoscritto di Saint-Germain. Però non tutti 
questi commenti sono attualmente riconosciuti come opera di Eirico; più 
sicuramente suo sembra esser quello alle Categoriae decem (ritenute allora di 
S. Agostino, oggi ascritte a Vettio Agorio Pretestato), ove ancora una volta 
appare evidente la forte influenza esercitata dall'Eriugena su questo primo mae- 
stro di Auxerre. Di netta derivazione eriugeniana è, per esempio, il concetto di 
natura, che comprende in sé Dio e le creature, l'essere e il non-essere; e il non- 
essere viene inteso nel senso precisato da Scoto, ossia come ciò che trascende 
la conoscenza umana, che non può esser colto dai sensi né dall'intelletto. 
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Però Eirico non accoglie la soluzione realistica data da Scoto al pro- 
blema degli universali; infatti, mentre Scoto aveva stabilito uno stretto rap- 
porto tra le voces, 1 conceptus communes e la natura rerum, assegnando alla dia- 
lettica il compito di risalire dall'espressione verbale a ciò che fa parte della 
natura rerum, Eirico invece contrappone nettamente res e intellectus, che ap- 
partengono alla sfera della natura, alle voces, che sono secundum posttionem 
hominis: cosicché, mentre Scoto definisce gli universali — il genere e la specie 
— in maniera del tutto realistica (genus est multarum formarum substantialis 
unttas), Eirico finisce col negare che gli universali designino le cose secondo 
la sostanza e vede in essi soltanto dei nomi, con cui si designano secondo 
aspetti diversi le realtà individuali. Invero Eirico non fa che tornare alla 
definizione che Marziano Capella aveva data del genere (multarum formarum 
per unum nomen complexio): il che dimostra che gli studi di logica, strettamente 
connessi con quelli delle altre arti liberali, in particolare con quelle del trivio, 
cominciano ad avere un proprio svolgimento e una propria organizzazione 
autonoma rispetto agli studi teologici, all'analisi della sacra pagina. 

Scolaro di Eirico e suo successore nella direzione della scuola di Auxerre 
fu Remigio (841-908), il quale insegnò in seguito (dall'893) anche a Reims 
(insieme col suo antico condiscepolo Ubaldo di Saint-Amand) e più tardi, 
negli ultimi anni della sua vita, a Parigi, dove ebbe come discepolo Oddone 
di Cluny. Remigio d'Auxerre fu uno scrittore fecondo, anche se non molto 
originale: nella sua copiosa produzione le caratteristiche comuni della scuola 
cui apparteneva prevalgono sul tratti più spiccatamente originali. Commentò 
1 più famosi testi di grammatica (diventando cosi una delle maggiori autorità 
grammaticali del Medioevo), nonché le opere di parecchi poeti dell'epoca 
classica; come teologo, scrisse molte opere esegetiche, seguendo il sistema 
delle '' catene '', già in voga da molti secoli. Maggiore importanza dal punto 
di vista filosofico hanno il suo Commento al De nuptits Mercuri et Philolo- 
giae di Marziano Capella (in cui è evidente l'influenza del commento allo stesso 
testo scritto dall'Eriugena), le glosse al De dialectica dello pseudo-Agostino 
(già attribuite dall'Hauréau al suo maestro Eirico, ma restituite a Remigio 
dal Courcelle) e soprattutto i commenti agli Opuscula sacra e al De consola 
tione philosophiae di Boezio. 

Anche in questi due ultimi scritti è evidente l'influenza eriugeniana, tanto 
è vero che il commento agli Opuscula sacra fu ritenuto opera dello stesso Scoto. 
Remigio assimila il concetto di partecipazione boeziano a quello eriugeniano, 
identificando altresi l’esse boeziano con l'essere divino, di cui tutte le cose 
create sono partecipazione: perciò, interpretando il famoso passo boeziano: 
ipsum vero esse nondum est, Remigio afferma che l'essere delle cose, quando 
è ancora racchiuso nelle cause primordiali, ovvero rimane nascosto nella 
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provvidenza divina, non si può dire ancora che veramente sia, finché non 
comincia ad apparire nelle cose esistenti nello spazio e nel tempo, finché 
non si estrinseca nei generi e nelle specie (secondo uno dei significati dati 
da Scoto al non-essere, come ciò che non appare ai sensi ed è ancora con- 
tenuto nelle sue cause); tuttavia tutte le cose sono contenute, e in modo più 
vero, nella provvidenza divina. Di qui si comprende come la posizione di 
Remigio riguardo al problema degli universali sia, in contrasto con quella 
del suo maestro Eirico, nettamente realistica, anche se in qualche passo del 
commento a Marziano Capella egli sembri attenuare le espressioni più chiare 
e decise di Scoto. 

Nel commento alla Consolatto Remigio ci appare ancora una volta come 
un uomo dalla ampia e ricca erudizione più che un pensatore profondo. 
Anche qui egli mostra di essere al corrente delle diverse interpretazioni che 
erano già state date delle espressioni di Boezio: per un lato, egli si attiene 
piuttosto a discutere la "lettera ”' del testo, senza coglierne le implicanze 
teologiche; d'altro lato, cerca di dare un senso cristiano alle dottrine plato- 
niche esposte da Boezio, servendosi del ” platonismo cristianizzato " del- 
l'Eriugena; per esempio, a proposito delle parole materiae flustantis opus 
(lib. III, m. 9), Remigio si ricorda della dottrina eriugeniana, secondo cui la 
materia informe è tra le cause primordiali nella sapienza eterna di Dio, e 
può quindi in base ad essa affermare l'eternità della materia, in quanto è 
eterno il suo essere ideale nel Verbo divino. Il merito maggiore di Remigio 
e, più in generale, di tutta la scuola di Auxerre sembra esser stato in con- 
clusione quello di aver volgarizzato, con qualche attenuazione, il pensiero di 
Giovanni Scoto Eriugena. 

Ma questa scuola non fu che l'ultimo sprazzo della cultura carolingia, 
cui seguî un lungo periodo di decadenza, determinata dai gravi turbamenti 
politici e sociali che sconvolsero l'Europa tra la seconda metà del sec. IX 
e quasi tutto il sec. X. L'ideale di un impero universale, di un solo popolo 
cristiano « sotto un solo piissimo re », si dimostra sempre più irrealizzabile; 
l'unità politica costruita da Carlo Magno si va dissolvendo, al regime mo- 
narchico si sostituisce il regime feudale. Tale processo di disgregazione è 
causato non tanto dai dissidi interni, dalle lotte tra i discendenti di Carlo, 
quanto piuttosto dalla violenza delle nuove invasioni barbariche, dai con- 
tinui attacchi e dalle devastazioni dei Normanni a ovest e degli Slavi e degli 
Ungari a est: constatata l'impotenza delle forze regie e imperiali, la difesa 
delle terre e delle popolazioni viene organizzata da signori e capi locali. 

Dal disordine provocato dalla nuova ondata barbarica in ogni parte 
d'Europa e dalla conseguente disgregazione politica, che sembrano mettere 
in crisi anche ogni conquista intellettuale dell’età precedente, riusci a sal- 
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varsi una parte dell'Inghilterra per merito dei re del Wessex, Alfredo il Grande 
e suo figlio Edoardo. Pure la Gran Bretagna era stata invasa dai Normanni, 
i quali avevano occupato la Northumbria, l'Est-Anglia e gran parte della 
Mercia; ma non erano riusciti a conquistare il Wessex, anche se col trattato 
di Wedmore dell'878 avevano costretto il re Alfredo a cedere una parte 
dei suoi territori. Questo sovrano, ottenuta la pace, si dedicò al riassetto 
del suo regno, preparando le forze materiali e spirituali per la futura con- 
troffensiva, che fu compiuta dai suoi successori. Ma ciò che a noi soprattutto 
interessa è l'opera di restaurazione della cultura compiuta da Alfredo il Grande, 
il quale invitò in Inghilterra a tale scopo anche personaggi del continente, 
cosf come tempo prima dotti inglesi erano stati chiamati alla corte di Carlo 
Magno. Una leggenda dice che anche Scoto Eriugena passò gli ultimi anni 
della sua vita alla corte inglese. Certo è che Alfredo volle far conoscere e 
diffondere alcune opere fondamentali della cultura del tempo, traducendole 
lui stesso in anglosassone, tanto da essere considerato l'iniziatore della let- 
teratura inglese. Le sue traduzioni — delle opere storiche di Orosio e di Beda, 
della Regula pastoralis di Gregorio Magno, della Consolatio philosophiae di 
Boezio — sono molto libere: egli omette ciò che ritiene. superfluo O scar- 
samente interessante, più spesso introduce aggiunte e OSServazioni proprie, 
talora dà un'interpretazione del tutto personale al testo originale. In par- 
ticolare, per quanto riguarda la Consolatio di Boezio, egli dà a quest'opera 
un'impronta più chiaramente cristiana: dove Boezio aveva scritto '' bene "' 
e” amore”, Alfredo traduce senz'altro ”’ Dio” e ” Cristo ""; sostituisce la 
parola '' angeli" all'espressione ‘'’ sostanze divine". Qualche recente stu- 
dioso non esclude che egli conoscesse 1 commenti alla Consolatio di Remigio 
d'Auxerre e di altri autori del continente; forse alcune delle aggiunte che 
noi riteniamo originali di Alfredo non sono che la traduzione di glosse e 
commenti latini andati perduti, che egli introdusse nel testo stesso dell'opera. 

Quest'impegno culturale di Alfredo, accompagnato da una grande atti- 
vità legislativa e politico-militare tendente a ristabilire l'unità della nazione 
inglese, appare tanto più singolare se confrontato con la situazione del resto 
dell'Europa occidentale, che non può più contare su alcuna forza unitaria, 
né temporale né spirituale. 


ULI 
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LA CULTURA BIZANTINA NEI SECOLI IX E X 
E LA CULTURA OCCIDENTALE NEL SECOLO X 


I. NICEFORO DI COSTANTINOPOLI E TEODORO STUDITA 


Anche l'Impero d'Oriente, come quello d'Occidente, è sottoposto du- 
rante i secoli IX e X a continue aggressioni da parte di nemici esterni (i Bulgari 
a nord, gli Arabi a sud); né mancano in esso lotte civili, congiure e rivolte 
contro gli imperatori. Ciò nonostante, la situazione politica nell'impero bi- 
zantino appare notevolmente diversa rispetto a quella dell'occidente, in 
quanto non vi si assiste al fenomeno del lento e progressivo svuotamento 
dell'autorità dello Stato, alla continua usurpazione dei suoi poteri da parte 
di un'aristocrazia feudale. In oriente, quando viene deposto o ucciso un Iim- 
peratore, non si mira a colpire il potere imperiale, ma si vuole solo sostituire 
a un inetto o a un tiranno un nuovo personaggio capace di esercitare inte- 
gralmente tutte le funzioni dello Stato. Perciò l'autorità politica centrale 
non viene meno, anzi si dimostra in grado di superare le difficoltà interne 
e di trionfare sui nemici esterni. Infatti alla fine del sec. X e nei primi anni 
del sec. XI i Bulgari furono annientati, mentre sull'altro fronte gli Arabi 
avevano già dovuto cedere gran parte dei territori precedentemente tolti 
all'Impero. 

Per ottenere questi successi militari gli imperatori furono costretti a 
esplicare un'energica politica interna, mediante l'emanazione di leggi sociali 
a favore dei piccoli proprietari, dalle cui file provenivano i maggiori contin- 
genti di soldati, e quindi a limitare e raffrenare la potenza della grande ari- 
stocrazia, a colpire le grandi proprietà ecclesiastiche, a ridurre l’invadenza 
del clero, soprattutto quella dei monaci. Questi motivi furono pure alla 
base della ripresa della politica iconoclastica da parte di Leone V l'Armeno 
(813-820), in quanto, come abbiamo fatto notare in un precedente capi- 
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tolo, principalmente sul culto delle immagini e delle reliquie si fondava l'on- 
nipotenza dei monaci, il loro ascendente sulle moltitudini ignoranti e fana- 
tiche. Però nella prima metà del sec. IX i maggiori esponenti della chiesa 
bizantina — il patriarca Niceforo e Teodoro Studita —, che erano anche 
i maggiori uomini di cultura del loro tempo, non si mostrarono disposti 
a cedere alle pressioni imperiali, anzi si impegnarono nella difesa dell'indi- 
pendenza della chiesa nei confronti dell'Impero. 

Niceforo di Costantinopoli (758-820), eletto patriarca nell'806, deposto 
ed esiliato nell'815 da Leone V l’Armeno, è celebre soprattutto come autore 
di due opere storiche: la Storia breve, in cui narra gli avvenimenti della storia 
bizantina dal 602 al 769, e la Cronografia breve, che è un insieme di tavole 
cronologiche che vanno da Adamo fino all'829 (questa seconda opera fu 
tradotta in latino nell'870 da Anastasio il Bibliotecario, che la incorporò 
nella sua Chronographia tripartita). Come teologo, Niceforo si occupò soprat- 
tutto della controversia iconoclastica, cui dedicò tre libri Antirretici, contro 
uno scritto dell’imperatore iconoclasta Costantino V Copronimo, un Apo- 
logetico maggiore e uno minore. In queste opere egli riprende e sviluppa gli 
argomenti già addotti da san Germano e da Giovanni Damasceno: sostiene 
il valore della tradizione, in quanto tutta la vita della chiesa si fonda su di 
essa e lo stesso Vangelo non è che la trascrizione delle parole di Cristo, tra- 
mandate oralmente; perciò sulla base della tradizione e della storia si giu- 
stifica il culto delle immagini. Inoltre egli mette in rilievo la stretta connes- 
sione esistente tra la tesi iconoclasta e quelle eresie che, come il monofisismo, 
il monotelismo e simili, volevano ' spiritualizzare ”' il cristianesimo, con- 
trapponendo il divino all'umano, mentre proprio nell'unione dell'umano e 
del divino si è compiuta, in Cristo, l'opera della redenzione. 

Teodoro Studita (759-826), riformatore della vita monastica, fu ad un 
tempo un uomo d'azione e uno scrittore di opere ascetiche, un polemista 
e un poeta. Divenuto abate del celebre monastero costantinopolitano di 
Studion, ne fece non solo un modello di vita monastica, ma anche un im- 
portante centro di studi, dando nuovo impulso e incremento alla scuola 
interna del monastero e arricchendone la biblioteca mediante la creazione 
di un'officina scrittoria per la trascrizione di opere classiche e cristiane. I 
suoi numerosi scritti testimoniano della sua molteplice attività: 1 sermoni 
catechetici, distribuiti in una Piccola e in una Grande Catechesi, e le Orazioni 
sono scritti ascetici, in cui egli propone ai suoi monaci un alto ideale di per- 
fezione “cristiana, che non rimane vago e indeterminato, ma si viene preci- 
sando attraverso i continui riferimenti all'esperienza personale e ai fatti con- 
creti della vita di ogni giorno. Le opere polemiche contro gli iconoclasti 
(tre libri Antirretici, l'Elenchos e i Sette capitoli contro gli iconomachi) riprendono 
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i temi svolti anche da Niceforo, ma con maggior vigore difendono l’indi- 
pendenza della chiesa e combattono l'ingerenza del potere imperiale nelle 
questioni ecclesiastiche. Occorre ricordare inoltre che il suo copiosissimo 
Epistolario ha una grandissima importanza come fonte storica, oltre che come 
opera letteraria, e che la sua raccolta di Epigrammi costituisce l'opera poetica 
maggiore che si incontri nella letteratura bizantina tra il sec. VII e il sec. X. 

La lunga lotta pro e contro le immagini si concluse definitivamente nel- 
l'843; ma anche dopo non mancarono nuove occasioni di agitazioni reli- 
giose, determinate ancora da motivi di carattere politico-sociale più che da 
contrasti esclusivamente teologici. La Chiesa bizantina, che fin allora era 
stata prevalentemente all'opposizione, sembra ora voler aderire più stret- 
tamente alla politica e agli interessi imperiali, anche a costo di separarsi da 
Roma: questa nuova tendenza è rappresentata chiaramente da Fozio, che 
da laico venne eletto (nell'858) patriarca di Costantinopoli. 


II. FOZIO E IL ”' PRIMO RINASCIMENTO BIZANTINO ”' 


Caratteri dominanti della cultura bizantina tra il sec. IX e il sec. X sono 
una tendenza all'enciclopedismo e un rinnovato classicismo. L'orizzonte degli 
studi si allarga, e dagli interessi quasi esclusivamente teologici si passa a ri- 
volgere l'attenzione a tutti i rami dello scibile. Nello stesso tempo, alla ri- 
cerca e allo studio delle opere classiche (non solo dei testi letterari, ma anche 
di quelli scientifici e filosofici) vengono improntati sia l'ordinamento delle 
scuole sia l'attività degli scrittori e degli uomini di cultura. Anche nell'atti- 
vità legislativa degli imperatori della dinastia macedone si nota un ritorno 
al diritto dell’epoca classica: di contro alle tendenze innovatrici degli impe- 
ratori Isaurici, che nel sec. VII avevano introdotto nella legislazione prin- 
cipi più rispondenti alle nuove esigenze religiose e alle consuetudini popolari, 
l'opera legislativa di Basilio I (867-886), che pubblicò il Prochiron e l'Epa- 
nagoge, e di suo figlio Leone VI il Saggio (886-911), il quale compî un'opera 
di sistemazione di tutta la legislazione precedente in una raccolta denominata 
i Basilici, significò principalmente una ripresa del diritto giustinianeo. 

Alle stesse tendenze, le quali implicavano pure, per cosi dire, un 
certo ” laicismo ”” della cultura, era stata ispirata la riorganizzazione degli 
studi attuata nell'università di Costantinopoli per volere di Barda, reggente 
dell'impero col titolo di Cesare dall'856 all'866. Del rinnovato. interesse 
per le discipline scientifiche è chiaramente indicativo il fatto che a dirigere 
l'università costantinopolitana riorganizzata da Barda fu chiamato un mate- 
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matico, Leone di Tessalonica, già famoso da molti anni come maestro insigne, 
non solo per la sua personale dottrina, ma anche come suscitatore di ingegni : 
alla sua scuola si era formato un gruppo di studiosi dedicatisi alla geometria, 
all'astronomia, alla grammatica e alla filosofia. Tra questi discepoli sono da 
ricordare in particolar modo Cirillo e Metodio, gli ‘' apostoli degli Slavi ”’, 
l quali non solo propagandarono la religione cristiana, ma trasformarono il 
dialetto di quelle genti in una lingua letteraria, traducendo la Bibbia in slavo 
e creando a tale scopo un alfabeto ricavato dal corsivo greco (i cosiddetti 
caratteri glagolitici). 

I vari aspetti della cultura bizantina di questo periodo si ritrovano tutti 
nell'opera di Fozio, nato a Costantinopoli intorno all'820, morto il 6 feb- 
braio 891. La sua elezione al patriarcato (858), voluta da Barda dopo la 
deposizione del suo predecessore Ignazio, cagionò un nuovo scisma tra Roma 
e Bisanzio: tuttavia la critica recente ha attenuato molto le responsabilità 
personali di Fozio in questa vicenda, ha negato che la sua seconda elezione al 
patriarcato (878) dopo la morte di Ignazio sia stata contestata e invalidata da 
Roma, ha messo financo in dubbio che, nella sua qualità di patriarca, egli abbia 
mosso l'accusa alla chiesa latina di aver introdotto indebitamente il Filtoque 
nel Credo. Queste conclusioni implicano ovviamente la negazione dell'auten- 
ticità di alcuni scritti polemici tradizionalmente attribuiti a Fozio; per quanto 
riguarda in particolare la Mistagogia dello Spirito Santo, ove appunto Fozio 
tratta della processione dello Spirito Santo, si fa notare che fu scritta dopo 
la sua seconda deposizione dell'886 e che in essa l'autore esprime opinioni 
personali senza peraltro volersi sovrapporre all'autorità della Chiesa. Certo 
è che i contrasti tra la Chiesa latina e la Chiesa greca avevano in molti casi 
prevalentemente origine politica (come la contesa circa la giurisdizione da 
esercitare sulle comunità cristiane dei Bulgari, di recente evangelizzati) e che 
l'atteggiamento di Fozio, al di là delle personali ambizioni, rispondeva alle 
esigenze politiche e religiose dell'Impero d'Oriente; per di più, il suo amore 
per la grecità classica gli infondeva l'orgoglio di appartenere al mondo el- 
lenico e il bisogno di rivendicarne l'indipendenza spirituale rispetto a Roma 
e all'Occidente. La complessità della personalità di Fozio e i suoi molteplici 
interessi culturali ci sono rivelati dal suo Epistolario (che comprende circa 
300 lettere) e dalla vastissima opera di compilazione intitolata Biblioteca o 
Myriobiblon, che contiene i resoconti dei libri letti da Fozio e da lui ritenuti 
validi per la formazione intellettuale dei molti discepoli che raccoglieva in- 
torno a sé, anche durante gli anni del suo patriarcato. La Biblioteca comprende 
riassunti ed estratti di ben duecentosettantanove opere di vario genere (dalla 
storia alla teologia, dal diritto alle scienze naturali e alla medicina), molte 
delle quali sono andate perdute e non ci sarebbero altrimenti note, e riveste 
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una grande importanza anche per la storia della filosofia, perché ci dà no- 
tizie su scettici (Enesidemo), pitagorici (Nicomaco di Gerasa), neoplatonici 
(Isidoro e Damascio), opere dossografiche (Stobeo), scrittori ecclesiastici. 
Per fini didattici Fozio redasse anche un Lessico, sulla base di opere similari 
più antiche. Ma 1 suoi scritti filosoficamente più importanti sono inclusi nelle 
sue Questioni anfilochiane (o Anfilochia), vasta raccolta di circa trecento trat- 
tati su argomenti in prevalenza teologici, proposti all'autore da Anfilochio, 
metropolita di Cizico. 

In Fozio si nota una spiccata avversione per il platonismo, da lui inteso 
soprattutto come un sistema metafisico-religioso ; egli respinge la concezione 
delle idee archetipe, perché gli sembra che contrasti con il principio del- 
l'onnipotenza divina: un creatore che trae ispirazione da modelli eterni pre- 
esistenti alle cose è soltanto un artefice limitato, non un Dio onnipotente. 
D'altronde, anche se gli archetipi vengono concepiti come idee della mente 
divina, non si vede come, appartenendo all'infinità divina ed essendo im- 
mutabili ed eterni, possano essere predicati di esseri che sono in continuo 
divenire: in ogni caso Fozio tende a sottolineare la distanza insormontabile 
esistente tra il creatore e le creature. 

I suoi interessi filosofici sono accentrati prevalentemente sulla dialettica 
e la logica, ove egli si rifà ad Aristotele, e ritiene utili, sia pure con qualche 
cautela, anche le analisi scettiche di Enesidemo. Ma la dialettica ha solo una 
funzione strumentale, in quanto non è altro che una disciplina preliminare 
alla teologia; perciò, quando Fozio si occupa delle categorie (nelle questioni 
137-147 dell'Anfilochia), si attiene, trattando della nozione di sostanza, alla 
dottrina della chiesa più che ad Aristotele. L'esame accurato che egli fa delle 
nozioni di genere e di specie (nella questione 77 dell'Anfilochia) ci fa com- 
prendere come anche nell'ambiente bizantino venisse discussa ampiamente 
in quest'epoca la questione degli universali. Come abbiam visto, Fozio re- 
spinge il realismo trascendente delle idee, proprio della prospettiva plato- 
nica; cerca di mostrare gli inconvenienti sia del realismo sia del nomina- 
lismo, e tenta di giungere per suo conto a una soluzione che sfugga alle dif- 
ficoltà di entrambe queste dottrine, ma sostanzialmente aderisce al nomina- 
lismo, in quanto afferma che il genere e la specie non sono altro che nomi 
con cui si designano gli esseri individuali, delle nozioni che nulla aggiun- 
gono alla '' ipostasi '’ dei soggetti di cui si predicano. 

Gli studi filosofici sembrano decadere nell'epoca posteriore a Fozio, du- 
rante la quale si svilupparono invece tutte le altre forme della cultura: in- 
fatti l'epoca degli imperatori della dinastia macedone (867-1057) è stata 
denominata l'età del « primo rinascimento bizantino ». Dopo la lunga paren- 
tesi iconoclasta, rifiorirono le arti figurative, in special modo il mosaico e 
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la miniatura, mentre l'architettura si evolveva verso forme nuove. Minore 
originalità si riscontra in questo periodo nella cultura scientifica e letteraria, 
caratterizzata da un enciclopedismo di tipo erudito: si compilarono anto- 
logie e florilegi, mirando a conservare e a ordinare il patrimonio culturale 
dell'antichità piuttosto che a creare opere originali. Ad accentuare questa 
tendenza contribuirono grandemente le iniziative promosse nel campo degli 
studi da un imperatore letterato e scrittore, Costantino VII Porfirogenito 
(912-959). In tanto fervore umanistico c'era pure chi preferiva dedicarsi 
alla ricerca di antichi testi filosofici, ma si trattava appunto di un discepolo 
di Fozio, Areta di Cesarea (circa 850-932), dalla cui biblioteca sono a noi 
pervenuti preziosi manoscritti, copiati a sue spese e da lui riveduti e po- 
stillati, tra cui un Euclide dell'anno 888, un Platone dell'896 (Bodlesano 
Clarkiano, 39), un Aristotele del 900 (Urbinate, 35), un Clemente Alessan- 
drino con apologisti cristiani del 914. Le opere di Areta — tranne un Com- 
mento all' Apocalisse e qualche breve frammento — erano fino a poco tempo 
fa ancora inedite: la pubblicazione degli Scripta minora (di cui è uscito nel 
1968 un primo volume) consentirà un'esatta valutazione di questo pensatore. 

Dell'interesse per la filologia e l'erudizione enciclopedica, tipico di questo 
secolo, il documento maggiore è costituito dalla Suda, che è insieme un les- 
sico e un'enciclopedia, composta tra 11 975 e il 1025. In essa non mancano 
notizie utili per lo storico della filosofia, delle quali però sono poco cono- 
sciute le fonti: sembra che abbia attinto alle Vite di Diogene Laerzio, ai com- 
mentari di Alessandro di Afrodisia e di Giovanni Filopono ad Aristotele, 


ma soprattutto a un'epitome (composta tra l'839 e l'857) del Nomenclatore 
di Esichio di Mileto. 


IH. LA RIFORMA CLUNIACENSE E ODDONE DI CLUNY 


Dopo la dissoluzione dell'Impero carolingio, l'Europa occidentale non 
poteva più contare su alcuna forza unitaria: mentre veniva sommersa da 
una nuova ondata di invasioni — da parte di Normanni, Ungari e Arabi —, 
era nello stesso tempo campo di continue lotte dei feudatari contro 1 re e 
dei feudatari tra loro. La crisi del sec. X è stata definita da alcuni storici come 
"crisi dell'autorità"; ma essa non ebbe soltanto un aspetto politico, per 
il prevalere del particolarismo feudale, ma anche un aspetto, per dir cost, 
più propriamente spirituale, in quanto vennero a decadere e a mancare le 
basi stesse d'ordine morale su cui si fonda il prestigio di ogni autorità. Le stesse 


istituzioni religiose furono coinvolte in tale decadenza; infatti il declino del- 
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l'autorità regia e imperiale non favori l'autonomia della gerarchia ecclesia- 
stica, la quale fini invece per essere inquadrata nelle strutture del regime feu- 
dale, mentre si venivano diffondendo sempre più la simonia e il malcostume 
nel clero. 

A questo stato di cose si tentò di reagire da più parti, sia con appelli 
nostalgici a un ritorno dell'antica autorità imperiale (significativo a questo 
proposito è il Libellus de imperatoria potestate in urbe Roma, scritto da un ano- 
nimo italiano alla fine del sec. IX), sia impegnandosi attivamente a una ri- 
forma dei costumi. 

Il primo e più importante movimento riformatore ebbe inizio nel mo- 
nastero benedettino di Cluny: quando nel 910 il conte Guglielmo d'Aqui- 
tania fondò questo monastero, affidandone la direzione all'abate Bernone e 
ponendolo sotto la dipendenza diretta del pontefice romano, si può dire 
veramente che ebbe inizio un nuovo periodo nella storia della civiltà europea. 
Il movimento cluniacense, nonostante qualche derivazione (rilevata dagli sto- 
rici) da precedenti tentativi e proposte di riforma monastica — specialmente 
da quella di Benedetto d'Aniane —, ebbe suoi caratteri peculiari. La prin- 
cipale novità fu lo sganciamento dal potere politico e dal regime feudale: 
infatti la diretta dipendenza di Cluny dalla Santa Sede ebbe appunto questo 
significato, l'autonomia rispetto al vescovo della diocesi e alla gerarchia ec- 
clesiastica locale, che erano strettamente legati al poteri laici e alla nobiltà 
feudale; tale autonomia si estese poi a tutti 1 monasteri riformati, che costi- 
tuirono un'organizzazione unica dipendente dall'abate di Cluny, del tutto 
estranea all'ordinamento e alle strutture feudali. Le innovazioni introdotte 
nella vita monastica non furono dovute a un'improvvisa trasformazione della 
"regola '' imposta dall'alto, ma si attuarono attraverso il progressivo affer- 
marsi di '' consuetudini" che si erano venute formando col crescere del 
nuovo istituto monastico. Tra queste innovazioni fu l'esenzione dei monaci 
dal lavoro manuale, che veniva affidato invece ai coloni e ai famigli: ciò non 
solo favori lo sviluppo di un'attività artigianale libera e in genere della vita 
economica locale, ma permise anche ai monaci di dedicarsi completamente 
alle funzioni liturgiche, alla lettura e allo studio, sicché 1 monasteri riformati 
divennero centri importanti di rinnovamento del canto liturgico, dell'arte 
sacra e della cultura in genere. 

Tuttavia gli aspetti politici, sociali ed economici della riforma clunia- 
cense sono meno rilevanti rispetto all'impegno di rinnovamento morale, che 
costitui il suo intimo e più vero contenuto. Il secondo abate di Cluny, Od- 
done (879-942), che fu il maggiore animatore del movimento riformatore, 
mostra chiaramente nei suoi scritti come l'esigenza etica fosse il principale 
oggetto di ogni sua ricerca e studio. La sua prima opera è una riduzione 
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dei Moralia in Job di Gregorio Magno; successivamente nelle Collationes egli 
deplora aspramente i vizi e 1 peccati dilaganti nella società del suo tempo, 
mentre nel De vita sancti Geraldi Auriliacensis comitis offre un modello di santo 
laico, l'ideale di un pio cavaliere, cui dovrebbero ispirarsi 1 potenti che vi- 
vono nel mondo. L'opera principale di Oddone di Cluny è un carme epico- 
didattico, in sette libri e 5580 esametri, intitolato Occupatio (che vuol dire 
"occupazione della mente '’, ossia meditazione), che consiste in una serie di 
meditazioni sulla storia del mondo e dell’uomo, dalla creazione degli an- 
geli alla venuta dell'Anticristo, alla prossima fine del mondo e al giudizio 
finale di Dio. Ma, più che a esporre in maniera sistematica, in una specie 
di summa, le dottrine cristiane, l’autore tende a ricavare da alcuni temi teo- 
logici lo spunto per un richiamo alla necessità di un rinnovamento interiore 
dell'uomo. La sua originalità consiste proprio nell'aver ripreso e approfon- 
dito alcuni motivi tradizionali in funzione delle esigenze spirituali del suo 
tempo: cosi la concezione agostiniana della '' massa dannata” in cui si è 
trasformata tutta l'umanità a causa del peccato originale trova conferma nel 
uadro desolante della società del suo secolo; la dottrina eucaristica di Pa- 
scasio Radberto serve a giustificare la necessità della purezza spirituale di 
chi si accosta al rito eucaristico e di chi deve esserne il ministro; la conce- 
zione paolina della chiesa come '' corpo mistico '’ di Cristo significa il supe- 
ramento di ogni individualismo ed egoismo, l'affermazione della necessità 
di una vita sociale, ove trionfino lo spirito di carità e la concordia. Pertanto 
la vita sociale monastica, in cui si riesca a realizzare l'ideale della aequalitas, 
cioè di una giustizia compenetrata dalla carità, si pone come il modello 
di tutta la chiesa e della società civile. 
A Oddone di Cluny sono stati anche attribuiti alcuni trattati musicali, 
che hanno una grande importanza nella storia della musica, perché prelu- 
dono al sistema di Guido d'Arezzo; ma la loro autenticità è molto dubbia. 


IV. RATERIO DI VERONA E L'EPOCA DI OTTONE I 


L'esigenza di un rinnovamento morale, che sta a fondamento dell'opera 
di Oddone di Cluny e di tutto il movimento cluniacense, si ritrova in altri 
autori del sec. X, che diverse condizioni di vita e d'ambiente portarono a 
più diretto contatto con le ingerenze politiche nella vita della chiesa, con 1 
soprusi dei potenti, con la grave e sempre più estesa corruzione del clero: 
intendiamo riferirci principalmente a due vescovi belgi che operarono in 
Italia, Attone di Vercelli e Raterio di Verona. 
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Il primo, nato verso la fine del sec. IX, vescovo di Vercelli dal 924 fino 
alla morte (avvenuta prima del 964), nel De pressuris ecclestasticis (scritto tra 
11940 e il 943) descrive le tristi condizioni in cui è ridotta la chiesa, sottoposta 
a persecuzioni e minacce da parte del potere laico, e nello stesso tempo bia- 
sima le colpe del clero, la simonia e il nicolaismo. 

Una più accurata ricerca delle cause di questa situazione si trova nella 
copiosa produzione letteraria di Raterio: il quale, nato presso Liegi nell'890 
circa e monaco a Lobbes, venne in Italia nel 926 al seguito di Ugo di Provenza 
e fu nominato nel 932 da papa Giovanni XI vescovo di Verona. Per le inimi- 
cizie createsi a causa della sua intransigenza fu più volte costretto ad abban- 
donare la sua sede vescovile, e anche tenuto in prigionia per due anni e mezzo 
(dal 935 al 937), a Pavia, dal re Ugo. Avendo chiesto e ottenuto di far parte: 
della corte di Ottone I di Sassonia, fu da questo reintegrato nella sua carica 
nel 962; ma per un progetto di riforma delineato nel suo Iudicatum del 967, 
con il quale provvedeva a una nuova ripartizione delle entrate della chiesa 
in modo che potessero usufruirne anche 1 chierici poveri, si attirò l'odio 
dell'alto clero e dovette perciò andarsene ancora una volta da Verona. Tornato 
in patria, mori a Namur il 25 aprile 974. 

La sua principale opera, i Praeloquiorum libri sex (scritti durante il periodo 
della sua prigionia a Pavia, dal 935 al 937), è stata definita un trattato di etica 
sociale, dove sono passate in rassegna le varie situazioni e condizioni umane, 
per ciascuna delle quali l'autore indica regole di vita tali da realizzare, nella 
condotta quotidiana, 1 principi morali cristiani. I Praeloguia sono anzitutto un 
documento della vita economica italiana del sec. X, che a Raterio doveva ap- 
parire tanto diversa da quella della nativa Lorena, la quale si trovava allora 
in una fase più arretrata rispetto allo sviluppo produttivo e commerciale del 
nostro paese, e dove l'economia monetaria era ancora quasi sconosciuta. 
« La gente nova e i subiti guadagni » vengono guardati con una certa difh- 
denza dall'antico monaco lobbese, che ha in mente un ben diverso ideale di 
vita sociale, fondata sulla comunanza dei beni, e dove — come dirà nell’esordio 
del suo Iudicatum — « ciascuno possa ricevere la propria mercede secondo il 
lavoro, oppure, come si legge negli Atti degli Apostoli, secondo il bisogno ». 
L'ordinamento sociale che gli sta davanti agli occhi, con le differenze che-esso 
implica, gli appare come un'iniquità: in origine tutti gli uomini erano uguali, 
e solo in seguito vennero le gerarchie coi loro terrori a tenere a freno la dege- 
nere umanità. Se per il monaco, che ha intrapreso la via della perfezione 
cristiana, deve valere il principio della comunanza dei beni, che elimina la 
causa di ogni agitazione tra gli uomini, cioè la proprietà, tale principio può 
diventare anche per coloro che vivono nel mondo il rimedio radicale contro 
i turbamenti sociali. L'uomo non può vantare un vero diritto di proprietà 
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su alcuna cosa, come appare manifesto dal fatto che tutto quello che egli crede 
di possedere non è durevole. Già 1 Padri avevano ricordato ai privilegiati che 
i beni terreni furono da Dio e dalla natura posti in comune, e che quindi è nel 
torto chiunque rivendica come suo quello che è stato offerto a tutti. Perciò 
qualunque ricco o è ladro o ha ereditato da un ladro: infatti « qualsiasi lucro 
non si può ottenere se non col danno di un altro ». La provvidenza divina, 
prendendosi cura giornaliera di tutti gli uomini, rende inutile l'accumulare 
beni e ingiustificate le preoccupazioni di coloro che mettono via con la scusa di 
dover provvedere i in avvenire a sé e ai figli. D'altra parte Raterio non mostra 
neppure simpatia per quelli che si affidano esclusivamente all'altrui generosità, 
ossia per la categoria dei mendicanti: egli non cessa di ripetere, a ricchi e a 
poveri, che « la pigrizia è nemica dell'anima » e che ognuno deve vivere del 
proprio lavoro e non sfruttare quello degli altri. 

Nonostante queste affermazioni e altre consimili che si trovano negli 
scritti di Raterio, è stato detto che egli è tutt'altro che un rivoluzionario sociale, 
e che in realtà accetta l'ordinamento esistente, limitandosi a stimolare gli 
appartenenti al vari gruppi e categorie ad operare la propria santificazione 
secondo le possibilità e 1 mezzi ricevuti e nello stato in cui sono stati collocati 
da Dio. Forse la sua lunga permanenza nel mondo, a contatto di una realtà 
cosi diversa da quella della sua prima esperienza monastica, ha mitigato 
alquanto il suo fervore iniziale: nel Sermo de Maria et Martha, scritto nel 966, 
trent'anni dopo i Praeloquia, si manifesta chiaramente un certo scoramento 
per aver tanto a lungo predicato invano: se non è possibile realizzare l'ideale 
perfezione, è tuttavia possibile operare il bene, anche vivendo in mezzo a 
quella società cosi reprensibile. 

Occorre ricordare che Raterio fu uomo colto, attento lettore e studioso 
delle opere della letteratura antica : sappiamo che a lui si deve la conservazione 
e la trasmissione dell'opera di Catullo e che molti codici, conservati tuttora 
nella Capitolare di Verona o di là trasportati altrove, recano sue postille. Del 
resto egli stesso rivela che questo amore per il mondo classico e per gli studi 
profani era condiviso da molti suoi contemporanei, quando rimprovera i 
suoi colleghi, non meno che se stesso, di trascurare per esso i propri doveri 
religiosi; confermandoci cosi nel convincimento che il suo secolo fu nei ri- 
guardi della cultura, almeno in Italia, tutt'altro che un " secolo di ferro "' 
come si riteneva fino a qualche decennio fa, fino a che il Novati non dimostrò 
infondato questo pregiudizio. 

E dall'Italia proveniva infatti il maggior numero di dotti che insieme con 
Raterio erano ospitati alla corte sassone, la quale volle rinnovare i fasti dell'ac- 
cademia palatina di Carlo Magno. Invero Ottone I ambi a restaurare gli studi 
e ad atteggiarsi a protettore della cultura, chiamando presso di sé uomini come 
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Liutprando vescovo di Cremona (certamente uno dei più brillanti scrittori 
del sec. X, anche se come storico è tutt'altro che obiettivo e sereno), Stefano 
di Novara, Gonzone Italo, Eccheardo II di San Gallo. Come già alla corte 
di Carlo Magno, si interessavano agli studi pure i familiari del sovrano e gli 
alti dignitari, nonché alcune dame: le quali provenivano talora da ambienti 
più colti e raffinati, come Adelaide, moglie di Ottone I, che proveniva dall'Italia, 
e sua nuora Teofane, che era greca. In questa cerchia si formò la dotta badessa 
di Gandersheim, Gerberga, la cui allieva Rosvita (circa 935-973) compose 
poemi latini di argomento agiografico e storico e sei Comoediae, scritte a imi- 
tazione di Terenzio, ma di contenuto cristiano ed edificante. Come del resto 
in ogni altra epoca della storia medievale, sembra quindi che il classicismo, 
ossia lo studio e l'imitazione degli autori antichi, sia stato una caratteristica 
non trascurabile della cultura di questo periodo. 

Ma un più preciso ragguaglio sul tipo di studi coltivati in quest' epoca 
ci è dato da un singolare documento, l'Epistola ad Augienses fratres, scritta tra 
il 954 e il 960 da Gonzone Italo, maestro di grammatica in Lombardia, che 
qualche studioso ha voluto identificare, forse a torto, con un omonimo diacono 
di Novara, di cui ci è rimasta una lettera ad Attone di Vercelli. Gonzone era 
stato invitato da Ottone I in Germania, dove si recò con un gran numero di 
libri (paene centum librorum volumina); durante il viaggio si fermò nel mona- 
stero di San Gallo e qui litigò con Eccheardo, che l'aveva deriso in maniera 
insultante per un lieve errore di grammatica da lui commesso nel corso della 
conversazione; ond' egli se ne partî infuriato alla volta di Reichenau e, qui 
giunto, sfogò la sua stizza scrivendo la sopracitata epistola ai monaci di Rei- 
chenau, chiamandoli quasi a far da arbitri nella disputa: lo scritto è una vio- 
lenta invettiva contro i sangallesi e la loro ignoranza e nello stesso tempo 
un'esaltazione della propria vasta erudizione sia in campo grammaticale sia 
nelle altre arti liberali. 

L'epistola di Gonzone, nonostante l'atteggiamento alquanto fatuo del 
suo autore e le curiose circostanze da cui fu occasionata, è tuttavia una pre- 
ziosa fonte d'informazione circa le condizioni della cultura del tempo, anche 
di quella filosofica. Gonzone mostra infatti di conoscere il De nuptits di Mar- 
ziano Cappella, il commento di Calcidio al Timeo e i testi della logica vetus; 
ricorda inoltre i Topici di Cicerone e di Aristotele, ma è probabile che questi 
gli fossero noti non direttamente, ma attraverso il De differentiis topicis di Boe- 
zio. Benché brevemente, egli espone con chiarezza e precisione quali siano le 
parti della logica, gli argomenti che essa tratta e i tipi di problemi che si pone, 
rivelando una certa predilezione per la sofistica, intesa quasi come un'arte 
magica. Maggiore importanza rivestono le sue considerazioni circa la questione 
degli universali: l’epistola di Gonzone è infatti, a quel che ci risulta, il primo 
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testo del sec. X in cui il problema sia chiaramente formulato. Egli afferma che 
sono degne di attenzione e di considerazione sia l'opinione di Aristotele sia 
l'opinione di Platone, assunte come le due soluzioni antitetiche di questa 
questione; ma si decide a favore di una soluzione realistica, ovvero di tipo 
platonico, in quanto non riesce a convincersi che la validità dei concetti possa 
fondarsi su qualcosa di cosî labile come la sensazione e di cosî mutevole come 
la denominazione. 

Gonzone (che non sappiamo se fosse chierico o laico) esercitava, a quel 
che pare, la professione di maestro di arti liberali senza esser legato a una 
scuola cattedrale o monastica; e cosi pure Stefano di Novara (chiamato poi 
da Ottone I in Germania alla scuola cattedrale di Bamberga) : esistevano quindi 
in Italia in quel tempo scuole dirette da grammatici o scholastici liberi. Nello 
stesso periodo in Germania i maggiori centri culturali erano le scuole dei mona- 
steri, che, sottoposti alla tutela imperiale, erano stati riportati da Ottone I 
a condizioni più favorevoli allo sviluppo di una vita spirituale. 


V. GERBERTO DI AURILLAC E LA SUA SCUOLA 


L'amore per il mondo classico, che caratterizzava la cultura di quel periodo, 
suscitò pure, uscendo dall'àmbito della scuola e della letteratura, l'ideale poli- 
tico della renovatio Imperu, ossia della restaurazione dell’antico Impero romano; 
ma tale ideale rimase allo stato di pura aspirazione velleitaria, con il solo risul- 
tato di provocare in Ottone III, che ad esso ispirò la sua condotta, atteggiamenti 
strani e anacronistici e manifestazioni quasi patologiche, da quel che si legge 
nelle cronache del tempo. A fomentare le bizzarre illusioni di questo sovrano 
era stato principalmente un dotto francese, Gerberto di Aurillac (930 circa 
1003), il quale, dopo aver insegnato per dieci anni (972-982) nella scuola 
cattedrale di Reims, si era immischiato negli intrighi della corte francese e di 
quella tedesca, aveva occupato alte cariche ecclesiastiche e infine, con l'appoggio 
di Ottone III, divenne papa (999) col nome di Silvestro II. 

Del vivo interesse che Gerberto portava sia per le discipline umanistiche 
sia per quelle scientifiche siamo informati da molti passi del suo Epistolario: 
egli ama leggere i poeti latini, si fa spedire opere di autori classici, vuole colla- 
zionarne i manoscritti, cerca di imitare la prosa di Cicerone, sostiene — in 
opposizione al rigorismo dei cluniacensi — che è altrettanto utile il ” ben par- 
lare" che il '’ ben vivere” (specialmente per chi, come lui, si occupa di poli- 
tica). Oltre a ciò che apprendiamo dalle sue lettere, altre notizie ricaviamo 
sull'insegnamento di Gerberto e sulla sua fama di dotto dai cronisti dell'epoca, 
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che naturalmente si occuparono molto di un personaggio politico di primo 
piano com'era lui; onde è nata l’idea che si trattasse di un uomo eccezionale 
in quei moderni radicati nel pregiudizio della ’' barbarie '' medievale, mentre 
gli studi più recenti hanno dimostrato che il bagaglio culturale di Gerberto 
non era affatto qualcosa di singolare rispetto alla tradizione delle scuole del 
suo tempo. 

Tra le discipline scientifiche Gerberto preferisce le matematiche; ma le 
sue cognizioni in questo campo sono poco più che elementari. L'opera mag- 
giore, il De geometria, è un trattato di carattere pratico, ricavato da Plinio, 
da vari agrimensori romani e dall'omonimo scritto attribuito a Boezio. In 
una lettera ad Adalboldo, vescovo di Utrecht, Gerberto ricerca il modo di 
misurare il volume della sfera (De modo inveniendi crassitiem spherae), senza 
molto preoccuparsi dell'approssimazione raggiunta. La sua Regula de abaco 
computi e il suo Libellus de numerorum divisione non contengono altro che spiega- 
zioni circa il modo di eseguire le quattro operazioni di aritmetica. In conclu- 
sione, Gerberto non porta in campo matematico alcun contributo nuovo, ma 
si limita a scrivere dei testi scolastici raccogliendo dalla tradizione quelle no- 
zioni che potevano riuscire utili agli amministratori e ai proprietari terrieri; 
una vera rinascita di questi studi si avrà soltanto più tardi, per i nuovi interessi 
che sorgeranno nel mondo mercantile e dai contatti che i navigatori avranno 
col mondo arabo e orientale. Maggiore importanza ha invece il Liber de astro- 
labio, che secondo il Duhem fu composto sulla scorta di un trattato tradotto 
dall'arabo; ma molto probabilmente non è opera sua. 

Non autentico è pure uno scritto teologico sul dogma eucaristico (De 
corpore et sanguine Domini), che il Pez incluse tra le opere di Gerberto, ma che 
la critica più recente non riconosce come opera sua: secondo il Morin esso 
appartiene a Erigerio, abbate di Lobbes, morto nel 1007. 

L'unico scritto di Gerberto che abbia un certo interesse filosofico è un 
opuscolo in cui si discute una questione di logica, il Libellus de rationali et ra- 
tione utt. Dallo storico Richerio (che fu discepolo di Gerberto) sappiamo che 
i testi utilizzati nei corsi sulla dialettica che Gerberto aveva tenuti a Reims 
erano l'Isagoge di Porfirio nella traduzione di Mario Vittorino con il com- 
mento di Boezio, le Categorie e il De interpretatione nella traduzione di Boezio, 
1 Topici di Cicerone con i commenti di Boezio, e infine i trattati originali di 
Boezio De differentiis topicis, De sillogismo categorico, De hypotheticis sillogismis e De 
divisione, nonché il De defimittonibus di Mario Vittorino. Possiamo quindi dire 
che nel sec. X, in base a questi testi, era conosciuto — direttamente o indiret- 
tamente — quasi al completo l'Organon aristotelico, mentre fino al secolo pre- 
cedente si conoscevano soltanto le Categorie e il De interpretatione: i trattati 
boeziani, che comineiavano allora a circolare, servivano a sostituire gli altri 
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scritti logici di Aristotele non ancora noti direttamente. Dall'interpretazione 
di un passo del cap. VII dell'Isagoge di Porfirio, che aveva provocato una di- 
scussione tra i dotti della corte imperiale, trae origine la questione affrontata 
nel Libellus de rationali et ratione utt, che Gerberto dedicò a Ottone III. Porfirio 
aveva affermato che ratione uti (usare la ragione) può essere predicato di ratto- 
nale quale sua quaedam differentia, e si può quindi dire: rationale ratione utttur. 
Ora si contestava la validità logica di questa proposizione, perché pareva in 
contrasto con una regola fondamentale della predicazione, secondo. cui il 
predicato deve essere sempre più esteso del soggetto (maiora de minoribus semper 
praedicantur, minora de matoribus numquam); cioè si può dire "' l'uomo è ani- 
male '', ma non "' l'animale è uomo "'; invece il concetto " usare la ragione "' 
sembra essere meno esteso del concetto di ' razionale '', perché "usare la 
ragione "' è l'atto di cui '' razionale '' è la potenza, e non sempre la potenza 
passa all'atto. Posta cosi la questione, Gerberto esamina anzitutto quali siano 
i diversi modi in cui si può intendere il rapporto fra potenza e atto, e, distin- 
guendo tra esseri necessari ed esseri non necessari, afferma che i primi sono 
sempre in atto, e quindi per essi il problema non si pone. Per quanto riguarda 
gli altri, cioè gli esseri non necessari che passano dalla potenza all'atto, i giudizi 
o proposizioni che li concernono possono essere classificati sia in base al rap- 
porto sostanza- accidente (distinguendo tra proposizioni sostanziali e propo- 
sizioni accidentali) sia in base alla quantità (distinguendo tra proposizioni 
universali, particolari e indefimte). In conclusione, la proposizione rattonale 
ratione utitur, riferita a un essere contingente e mutevole (come l'uomo), appar- 
tiene al tipo di proposizioni in cui un accidente si predica di una sostanza, 
ed è una proposizione indefinita (ossia equivale a quoddam rattonale rattone utttur) : 
pertanto essa è valida, in quanto la regola logica invocata per contestarne la 
validità, cioè maiora de minoribus semper praedicantur, minora de maioribus numquam, 
non riguarda gli accidenti che vengono predicati di una sostanza, ma soltanto 
1 concetti universali che stanno tra loro nel rapporto di genere e specie. 
Dopo aver esaminato gli scritti di Gerberto, possiamo osservare che non 
vi si riscontra alcuna originalità, e non ci si spiegherebbe la grande fama di 
sapiente di cui godette il loro autore, se non si tenesse conto del successo da 
lui ottenuto come maestro. Tra i suoi discepoli vanno ricordati in particolar 
modo Abbone di Fleury, Fulberto di Chartres e Adalberone di Laon. 
Abbone, nato presso Orléans tra il 945 e il 950, monaco a Fleury-sur- 
Loire, volle completare la sua cultura nelle scuole di Parigi, di Reims (dove 
teneva cattedra Gerberto) e di Orléans. Acquistatasi fama di dotto, fu invitato 
in Inghilterra a insegnare nel monastero di Ramsey. Quivi rimase due anni 
(986-988), e al suo ritorno fu nominato abate di Fleury. In questo primo 
periodo della sua vita compose varie opere di carattere filosofico e scientifico : 
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il suo biografo, il monaco Aimone di Fleury, ci dà notizia di tre gruppi di 
scritti, che si credevano perduti e che invece sono stati di recente rintracciati 
dal Van de Vyver in alcuni manoscritti: sulla dialettica (un trattato De propo- 
sitionibus et syllogismis), sul computo cronologico (Computus vulgaris qui dicitur 
Ephemerida Abbonis) e alcuni piccoli trattati di astronomia. Oltre a questi, 
sono da ricordare le Quaestiones grammaticae e un commentario al Calculus di 
Vittorio d'Aquitania. Le Quaestiones grammaticae furono composte durante il 
soggiorno a Ramsey: in qualche manoscritto sono seguite da varie aggiunte, 
tra cui sono annotazioni di argomento dialettico, sul tema Quod corpus substantia 
non sit, in cui è evidente l'influenza di Scoto Eriugena. Il commentario al 
Calculus di Vittorio d'Aquitania è uno scritto di aritmetica, ma non vi mancano 
digressioni di carattere filosofico : infatti Abbone, rifacendosi a Boezio — e, 
attraverso questo, a Nicomaco di Gerasa — si occupa della teoria speculativa 
dei numeri. Per quanto riguarda la parte pratica della sua aritmetica, occorre 
rilevare che in essa non c'è traccia di influenza araba: come abbiamo già notato 
a proposito delle opere di Gerberto, nel sec. X si rimase nell’ambito della 
tradizione che risaliva alle scuole dell'epoca romana, senza che ci fosse un vero 
e proprio rinnovamento delle matematiche. 

Dal 988 fino alla morte, avvenuta nel 1004, Abbone si dedicò esclusiva- 
mente ad attività connesse con la sua carica di abate: a questo periodo appar- 
tengono l’Apologeticus e la Collectio canonum. Il convento di Fleury era tra quelli 
che avevano aderito al movimento cluniacense, e quindi Abbone si impegnò 
nella difesa dell'autonomia monastica contro l'episcopato, nel propugnare 
la riforma dei costumi ecclesiastici (combattendo la simonia) e nel sostenere 
il primato romano. Occorre notare a questo proposito che egli fu l'unico 
assertore, nel suo secolo, della tesi (che risaliva a Leone Magno) secondo cui 
il papa solo, come successore di Pietro, possiede la plenitudo potestatis, mentre 
tutti i contemporanei, da Attone di Vercelli a Raterio di Verona, da Oddone 
di Cluny a Gerberto di Aurillac, aderivano, più o meno esplicitamente, alla 
tesi episcopale (secondo cui il papa è soltanto il capo dell'ordo episcopalis, 
cui spetta, nel suo insieme, il potere sacerdotale), che aveva le sue radici nella 
tradizione dell'età carolingia e si era rinsaldata nel sistema ecclesiastico otto- 
niano. La personalità di Abbone fu quindi multiforme, e interessa non solo 
la storia della cultura scientifica e filosofica, ma anche la storia del pensiero 
politico. 

—Fulberto (960 circa-1028), forse di origine italiana, è celebre soprattutto 
per aver fatto rifiorire la scuola cattedrale di Chartres, che egli diresse dal 992, 
e ove continuò a insegnare anche dopo essere stato nominato (1006) vescovo 
della città. Oltre alle arti del trivio e del quadrivio, conobbe anche la medicina ; 
possedette inoltre una delicata vena poetica che si espresse non solo nell'inno- 
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logia sacra, ma anche in ritmi di contenuto profano. Da qualcuna delle sue 
Epistolae possiamo conoscere il suo pensiero filosofico : al di sopra dei sensi, 
egli pone la ragione e la fede e ritiene quindi che, al di sopra degli oggetti 
visibili, ci siano due categorie di oggetti invisibili, le essenze filosofiche che 
ci sono note mediante la ragione e le sostanze spirituali che si colgono mediante 
la fede, le une e le altre concepite come reali. Questo atteggiamento non im- 
plica soltanto l'accettazione della tesi realistica nel problema degli universali, 
ma soprattutto la convinzione circa l'esistenza di una realtà più profonda che 
sfugge alle determinazioni della mente, ossia al senso e alla ragione, e non ci 
può esser nota altrimenti che come verità rivelata. Tale dottrina è stata rica- 
vata dal trattato De fide, spe et caritate di Pascasio Radberto; ma a noi sembra 
che ci sia anche una qualche influenza di Dionigi Areopagita e di Scoto Eriu- 
gena: infatti quella realtà spirituale che si distingue dalie essenze filosofiche 
e rimane incomprensibile alla ragione è costituita dalla « superessenza divina » 
e da quelle cose « che si dicono non essere ». In tal modo la dottrina dioni- 
siana ed eriugeniana dell'ineffabilità divina viene posta a fondamento di un 
atteggiamento fideistico, che non consente alla dialettica di investire con le 
sue argomentazioni il contenuto delle verità rivelate. 

Un altro discepolo di Gerberto fu Adalberone, nato verso la' metà del 
secolo, vescovo di Laon dal 977, morto nel 1030; più che per le sue opere 
poetiche (tra‘cui una Summa fidet, in 327 esametri, sul dogma trinitario), egli 
è noto per il De modo recte argumentandi ac praedicandi dialogus, diretto a Folco 
d'Amiens. In questo scritto Adalberone si diverte a rifare il verso ai logici 
(e forse allo stesso Gerberto, per il suo De rationali et ratione uti), proponendo 
la questione della validità logica della proposizione: "" questa mula è inutile ”' 
E prosegue distinguendo tra proposizioni universali, particolari e indefinite, 
passando poi ad applicare alla mula e alle sue caratteristiche l'intera serie dei 
sillogismi ipotetici e ad enunciare varie regole logiche; conclude infine che, 
siccome nulla avviene senza causa (philosophi nihil sine causa tradunt fieri), la 
causa dell'inutilità della mula è la malizia dei demòni. Questo scherzo è in 
fondo una prova del cammino che nel senso dell'autonomia avevano fatto gli 
studi di logica, ove si pensi che nell'età carolingia essi erano ancora consi- 
derati solo in funzione dell’esegesi biblica. 


VI. LA SCUOLA MONASTICA DI SAN GALLO 


Con la morte di Ottone III (1002) era venuto a mancare il principale 
sostenitore del programma della renovatto Imperit: cadeva cosf l'illusione, in 
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fondo generosa, di poter rinnovare l'universalità dell’antico Impero romano 
e superare in una più alta unità politica e morale il particolarismo tipico di 
quell'età. Proprio mentre questi disegni si rivelavano del tutto inattuabili e 
inconsistenti, si avevano già 1 primi segni, nella letteratura e nella stessa vita 
sociale, del formarsi di comunità più grandi dei singoli gruppi particolaristici, 
che trovavano la loro coesione in qualcosa di più concreto e di più vivo che 
non la nostalgia di un'antica età: intendiamo parlare delle comunità nazionali. 
E mentre si avevano tra il sec. X e il sec. XI le prime espressioni, anche se mo- 
deste, delle nuove letterature romanze (ricordiamo a questo proposito che 
il più antico documento della letteratura provenzale è il cosiddetto Boecis, 
o ” poema di Boezio ”’, scritto intorno al 1000, che trae spunto dal De con- 
solatione philosophiae), in Germania si procedeva, con Notkero Labeone, a 
tradurre in tedesco quelle che erano a quei tempi le più significative e più 
apprezzate opere filosofiche. 

Notkero Labeone (950 circa—1022) apparteneva a quel monastero di 
San Gallo, che aveva ricche tradizioni culturali. Infatti la sua scuola era stata 
fondata fin dall'inizio del sec. VIII, durante il governo abbaziale di Otmaro 
(720-759); nel sec. IX vi insegnarono maestri irlandesi, tra cui Moengal, che 
in seguito assunse il nome di Marcello, morto nell'869 (secondo il Clark si 
identifica con quel Fergus cui viene attribuita dal Rand la traduzione del- 
l'opuscolo Solutiones Prisciani Lydi), e fu illustrata da Notkero Balbo (840 
circa-912), celebre soprattutto come poeta e musico, autore di famosissime 
‘Sequentiae. Allo stesso periodo risale il Glossarium Salomonis (dal nome del- 
l'abate Salomone III, che resse il monastero dall'890 al 920; ma vi collabora- 
rono in parecchi, tra cui molto probabilmente lo stesso Notkero Balbo), che 
è una specie di enciclopedia di tutte le scienze, con la spiegazione di un gran 
numero di termini, disposti in ordine alfabetico, relativi alle arti liberali, alla 
teologia, alla filosofia, alla storia, alla medicina, ecc. 

Dopo un periodo di decadenza, dovuta principalmente a cause esterne 
(un attacco da parte degli Ungari, un incendio del monastero, incursioni di 
Saraceni), la scuola monastica rifiori per merito di Eccheardo I, autore del 
poema epico Vita Waltharii manu fortis, Notkero il Fisico, morto nel 975, 
che fu un medico rinomato anche alla corte ottoniana, Eccheardo II e Notkero 
Labeone. Quest'ultimo ci dà egli stesso notizia della sua opera di scrittore e 
di traduttore in una lettera indirizzata (nel 1017 circa) al vescovo Ugo di 
Sion, ma dei molti scritti enumerati in quella lettera ben poco ci è rimasto. 
Delle traduzioni in lingua tedesca ci sono pervenute quella del De consolattone 
philosophiae di Boezio, quella del De nuptits Philologiae et Mercurii di Marziano 
Capella (soltanto 1 primi due libri) e le traduzioni delle Categoriae e del De 
interpretatione dal testo latino di Boezio, accompagnate da commenti ricavati 
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anch'essi dai commenti boeziani a queste due opere. Oltre a tali lavori, che 
hanno una grande importanza anche per la storia della lingua tedesca (Notkero 
Labeone è considerato il creatore della terminologia filosofica tedesca), ci ri- 
mangono, in molteplici manoscritti, parecchi trattati e manuali scolastici in 
latino (anche se contengono talora qualche esempio e qualche frase in tedesco), 
che sono stati pubblicati dal Piper come opere di Notkero e della sua scuola. 
Tra questi scritti ricordiamo un De arte rethorica (o Excerptum rethoricae Notkeri 
magistri), un trattato intitolato Dialectica, un breve compendio De partibus 
logicae, un Dialogus inter magistrum et discipulum de dialectica et rethorica e, più 
importante di tutti, il trattato De syllogismis. Secondo il De Rijk, la prima di 
queste opere deve essere attribuita a Notkero Balbo, la seconda e la terza si 
trovano anche in manoscritti del sec. IX, la quarta è anch'essa presumibilmente 
del sec. IX (del resto, già il Prantl aveva fatto notare la povertà di contenuto 
del De partibus logicae e del Dialogus, da lui indicato col titolo: Tractatus inter 
magistrum et discupulum de artibus). Invece l'ultimo degli scritti da noi elencati, 
il De syllogismis, è un'opera di un certo valore, in cui non solo l'autore mostra 
di conoscere bene le sue fonti (Boezio, Marziano Capella, Cicerone, Isidoro 
di Siviglia, Apuleio), e di saperle integrare in un'esposizione organica, ma 
anche di avere una chiara e unitaria concezione della logica e delle sue finalità, 
ossia come di una scienza che verte sui giudizi umani e sulla realtà da noi per- 
cettibile. Per questi motivi si è propensi a credere che questo scritto appartenga 
allo stesso Notkero Labeone, che nelle sue traduzioni e rimaneggiamenti dei 
commenti boeziani aveva mostrato lo stesso piglio sicuro. 

Anche dal quadro che abbiamo brevemente tracciato della situazione cul- 
turale del sec. X appare abbastanza chiaro che questo secolo è tutt'altro che 
un vuoto, un « buco » (come scrive il Gilson), nella storia del pensiero. In 
esso si pongono anzi le premesse delle grandi realizzazioni del secolo succes- 
sivo: il rinnovamento religioso e la riforma della chiesa, lo sviluppo delle 
letterature volgari, il rifiorire della musica sacra e profana, il progresso degli 
studi di logica e di filosofia, la nuova tematica teologica e la copiosa letteratura 
politica. 
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IL RINNOVAMENTO CULTURALE DEL SECOLO XI 


I. LE CONDIZIONI STORICHE 


All'inizio del sec. XI il pericolo di violenti attacchi e di minacciose incur- 
sioni da parte di popoli del Nord e dell'Est, che per oltre un secolo e mezzo 
aveva gravato sull'Europa, sembrava ormai scongiurato, non solo per le vit- 
torie militari ottenute dagli imperatori sassoni e dai bizantini, ma soprattutto 
perché 1 i nuovi barbari avevano finito con l'aderire alla civiltà dei loro avver- 
sari, assorbendone i costumi e principalmente la religione. Rispetto all'epoca 
di Carlo Magno, i confini della cristianità si erano enormemente allargati: 
Slavi, Bulgari e Russi erano stati convertiti nel corso dei secoli IX e X da mis- 
sionari bizantini; gli Ungari, proprio all’inizio del sec. XI, erano governati da 
un sovrano che fu poi santificato dalla Chiesa cattolica (santo Stefano, re dal 
997 al 1038); anche 1 diversi gruppi di Normanni, che non si erano potuti 
ricacciare 0 domare con la forza delle armi, avevano tuttavia aderito alla reli- 
gione dei popoli da loro vinti o sottomessi. 

Dall'altra parte, cioè verso il sud, l'espansione cristiana veniva favorita 
dalla grave crisi che travagliava da gran tempo il mondo musulmano, sia 
nella penisola iberica, dove aveva inizio la " reconquista '' da parte dei regni 
cristiani della Spagna settentrionale, sia in oriente, dove neppure la riscossa 
dei Fatimiti d'Africa poteva ritogliere all'Impero greco i territori precedente- 
mente riacquistati. Solo nella seconda metà del sec. XI l'avanzata dei Turchi 
costringeva alla difensiva 1 bizantini, i quali dovettero far ricorso all'auto del- 
l'Occidente latino. 

Il fatto più considerevole di questo secolo, tale da segnare veramente una 
svolta ” nella storia medievale, fu appunto la fine del predominio orientale 
nel mare Mediterraneo. Il sogno vanamente perseguito per secoli dagli impe- 
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ratori germanici, da Carlo Magno a Ottone III, di spostare l'asse della vita 
politica dall'Oriente all'Occidente attraverso la più volte proclamata rivendi- 
cazione della dignità imperiale, simbolo dell'egemonia universalistica, e ri- 
masto sempre un efimero ideale o una vanagloriosa millanteria per la man- 
canza di marineria e quindi di predominio economico, si realizzava ora per 
opera del mondo mercantile latino. Non si trattò di una lotta violenta tra forze 
opposte, ma della conclusione di un lento processo storico: infatti le marine 
delle città latine, che inizialmente avevano collaborato con le flotte imperiali, 
acquistarono a poco a poco una sempre maggiore libertà d'azione e alla fine, 
capovolgendo a proprio favore 1 rapporti di forza, ottennero il dominio incon- 
trastato ed esclusivo dei propri mari, di cui assunsero la difesa contro le in- 
cursioni di Slavi e Saraceni. In questo medesimo processo va inserita la for- 
mazione del regno normanno nell'Italia meridionale, non solo perché esso 
segnò la fine della dominazione dei Bizantini e della loro influenza politica 
in Italia, o perché alla lotta antisaracena in Sicilia collaborarono i Pisani, ma 
soprattutto perché la rapida fortuna delle bande di avventurieri normanne, 
non certo numerose, che avevano preso stanza in quelle terre, non è spiegabile 
se non si tien conto della costante collaborazione dell'elemento indigeno, da 
tempo desideroso di pace e di sicurezza. Come anche altrove (in Russia, ad 
esempio, nella formazione del principato di Kiev), i Normanni portarono il 
contributo della loro attitudine al comando e delle loro indubbie capacità 
organizzative, ma non costituirono il nerbo principale, tanto è vero che la 
lingua e la struttura etnica e sociale di quelle popolazioni non ne furono punto 
modificate. 

La maggiore sicurezza acquisita per il cessare di frequenti incursioni e 
saccheggi e lo sviluppo dell'attività commerciale, determinato dalla raggiunta 
indipendenza marittima, portarono come conseguenza una singolare rinascita 
delle città, non solo economica, ma anche sociale e politica, in quanto la po- 
polazione che già vi abitava o che veniva affluendo in esse dalle campagne 
finf per conquistare una posizione giuridica e amministrativa del tutto indi- 
pendente dalle strutture dello stato feudale. Quanto abbiano influito i fattori 
demografici in questa evoluzione delle nazioni europee già appartenenti all'an- 
tico Impero romano, non è qui nostro compito indagare: certo è che il preva- 
lere sempre più frequente, nei documenti giuridici di quest’ epoca, delle pro- 
fessioni di legge romana di fronte alle professioni di legge germanica, insieme 
con l'affermarsi di consuetudini ricavate soprattutto dal diritto romano, è un 
sintomo significativo di come si fosse ormai modificata la struttura etnica di 
quelle popolazioni. Le alte classi sociali, costituite dopo l'epoca delle invasioni 
‘barbariche dai vincitori stranieri, come non avevano avuto la capacità di 
produrre ricchezza, vivendo del lavoro e dell'attività dei popoli sottomessi, 
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cosî venivano perdendo anche la forza di produzione demografica : al loro deca- 
dimento faceva riscontro il sormontare della classe dei lavoratori e dei vinti 
di un tempo, cioè dell'elemento latino. 

Da questa complessa situazione storica, e dai molteplici fattori dianzi ri- 
cordati, che ad essa imposero una particolare direzione di sviluppo, fu condi- 
zionata la vita culturale del sec. XI. Bisanzio conobbe la sua ultima grande sta- 
gione di fioritura intellettuale, prima di chiudersi in sé, nel rispetto di una tra- 
dizione religiosa estranea al resto dell'Europa e priva di motivi culturali fe- 
condi. Nel mondo latino la ripresa intellettuale ebbe il suo centro in Italia 
nel sec. XI e in Francia nel sec. XII. La fine delle incursioni piratesche permise 
la ricostituzione di monasteri e di centri di studio, e in primo luogo la rico- 
struzione del convento di Montecassino, che sotto i governi abbaziali di Teo- 
baldo (1022-35) e di Desiderio (1058-86) giunse al suo massimo splendore, 
esercitando una funzione di guida del rinnovamento culturale dell'Italia 
meridionale. Le nuove esigenze economico-sociali favorirono prevalentemente 
lo studio delle discipline aventi finalità pratiche, ossia la medicina e il diritto, 
dai cui sviluppi fu influenzato anche il progresso nelle arti liberali, nella logica 
e nel pensiero speculativo. Ma le tendenze pratiche, che costituirono la carat- 
teristica tipica degli italiani di quell'età, prevalsero su quelle puramente spe- 
culative, anche nell'àmbito religioso, dove furono tentate nuove esperienze 
di vita monastica (a Camaldoli, a Vallombrosa e altrove) e si mirò a risolvere 
concretamente i problemi relativi alla riforma della Chiesa. 

A condizioni storiche alquanto simili a quelle manifestatesi in Italia nel 
sec. XI fu dovuto anche il rigoglio intellettuale della Francia nel secolo suc- 
cessivo, con risultati anzi più durevoli, soprattutto a causa di una diversa evo- 
luzione della situazione politica. Mentre infatti in Italia si esasperarono le ten- 
denze particolaristiche, che provocarono un'infinità di contese municipali, 
in Francia il rifiorire della vita cittadina e il formarsi di una borghesia trovarono 
il loro coordinamento nella monarchia, che in queste nuove forze cercava 
appoggio per superare l'anarchia feudale. 


II. LA FILOSOFIA BIZANTINA : PSELLO 


Nel sec. XI a Bisanzio era in corso una polemica tra 1 mistici ortodossi, 
che negavano ogni valore alla cultura profana, e coloro che, continuando le 
tendenze umanistiche del secolo precedente, riconoscevano al pensiero filo- 
sofico e scientifico degli antichi una sua validità, o come premessa e anticipa- 
zione delle verità cristiane, o addirittura per il suo intrinseco contenuto. Il 
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maggiore esponente di questa tendenza fu Psello, il quale, nel suo sforzo di 
ricuperare non pure tutto l'ellenismo, ma addirittura ogni altra tradizione 
culturale a lui nota (egiziana o asiatica che fosse), senza peraltro rinunziare alle 
sue convinzioni di cristiano e di teologo, afferma la continuità del pensiero 
umano, dall'antichità al cristianesimo: vede nei filosofi antichi, specialmente 
in Platone e nei suoi epigoni, i precursori del cristianesimo e, attraverso l'inter- 
pretazione allegorica, riconosce anche nei miti dei poeti pagani un barlume 
delle verità cristiane. Perciò l'enciclopedismo di Psello si differenzia netta- 
mente da quello di Fozio, che aveva soprattutto carattere critico-filologico e 
riconosceva alla logica e alla filosofia solo una funzione metodologica di chia- 
rificazione dei concetti, e dall'enciclopedismo di tipo erudito dell'epoca di 
Costantino VII Porfirogenito, in quanto è animato da questa esigenza di inter- 
pretazione unitaria, che gli dà una dimensione più propriamente filosofica. 
Accogliendo la tesi neoplatonica dell'unità del pensiero umano e della conti- 
nuità della tradizione filosofica e culturale, Psello ne condivide anche il fonda- 
mentale eclettismo e ne adotta 1 metodi ermeneutici. 

facilmente comprensibile come questo atteggiamento urtasse contro 
la tradizione mistica, che nell'ambiente monastico aveva i suoi più ferventi 
fautori. Costoro ostentavano il più grande disprezzo per la cultura profana, 
e ponevano l'essenza del cristianesimo non in un insieme di dottrine più o 
meno filosofiche, ma nell'esperienza mistica dell'unione con Dio, in una sorta 
di illuminazione interiore che fa scoprire la verità e la. vera saggezza « non a 
quelli che hanno studiato le opere dei greci o hanno letto gli scritti dei pagani... 
ma ai poveri di spirito e di vita, ai puri di cuore e di corpo », come aveva 
scritto Simeone il Nuovo Teologo (949-1022), di una generazione più vec- 
chio di Psello, ma la cui influenza si fece sentire per tutto il sec. XI. Il suo 
biografo Niceta Stetato lo proponeva come modello di vita e di saggezza : 
infatti Simeone, « benché fosse illetterato, aveva composto, sotto l'ispirazione 
dello Spirito Santo, un libro di grande utilità spirituale ». Ora, se questa radi- 
cale opposizione alla cultura profana può sembrare tipica di certi ambienti 
estremisti, occorre però dire che atteggiamenti simili erano condivisi anche da 
alti esponenti della Chiesa bizantina e dello stesso mondo della cultura, quali 
Michele Cerulario (patriarca di Costantinopoli dal 1043 al 1058: sotto di lui 
si compi lo scisma della chiesa greca) e Giovanni Xifilino (1010-1075), che 
era stato per nove anni (1045-54) capo della scuola di diritto all'università 
di Costantinopoli. A Giovanni Xifilino Psello era legato da vincoli di amicizia 
e, dopo essere stato suo collega all'università, aveva insieme con lui lasciato la 
cattedra e si era ritirato (nel 1054) in un monastero sul monte Olimpo in 
Bitinia: in quest'occasione Psello aveva cambiato il suo nome di battesimo 
Costantino in quello monastico di Michele. Però, mentre Psello abbandonava 
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ben presto la vita claustrale, Giovanni Xifilino vi rimaneva dieci anni, fino a 
quando non veniva eletto (nel 1064) patriarca ecumenico. Dopo la sua con- 
versione alla vita monastica, e durante il patriarcato, Giovanni Xifilino si 
dedicò esclusivamente a opere esegetiche e teologiche, a scritti di contenuto 
religioso e pastorale (però, secondo alcuni critici, molti di questi scritti vanno 
attribuiti al suo omonimo nipote). Non mancavano in lui gli interessi filosofici : 

preferiva la logica formale aristotelica, che utilizzava per i suoi studi giuridici, 
e disdegnava le dottrine metafisiche di Platone e dei neoplatonici. Ma la sua 
conoscenza della logica aristotelica non gli impediva di accettare — come gli 
rimproverava Psello — credenze di tipo magico e occultistico (occorre dire 
che le opere filosofiche di Xifilino, ricordate da Psello, non ci sono pervenute). 

Chi influî maggiormente sulla formazione letteraria e filosofica di Psello 
sembra essere stato Giovanni Mauropode, il quale chiuse anch'egli la sua vita 
in un convento, ma fu uomo aperto ai più vari interessi culturali. Contribuî 
notevolmente alla riorganizzazione dell'università di Costantinopoli, riaperta 
dall'imperatore Costantino IX Monomaco nel 1045, e, dopo avervi insegnato 
per qualche anno, vi fece chiamare Psello come suo successore alla cattedra 
di filosofia, nel 1047, quand'egli venne nominato metropolita di Euchaita. 
Giovanni Mauropode ha lasciato parecchie opere: epigrammi, discorsi e 
omelie, epistole, un Lessico etimologico. In uno dei suoi epigrammi egli afferma 
che Platone e Plutarco furono, tra gli antichi, i più vicini alla mentalità cri- 
stiana; è probabile quindi che a lui Psello dovesse la sua ammirazione per il 
platonismo. 

In questo ambiente culturale si formò Psello, che, nato nel 1018 a Costan- 
tinopoli (secondo altri a Nicomedia) da modesta famiglia borghese, era por- 
tato, per questa sua origine, ad apprezzare le qualità personali, e quindi la 
cultura e la superiorità intellettuale, come il mezzo più idoneo per salire la 
scala sociale e raggiungere le più alte cariche dello Stato. Professore di filosofia 
all'università costantinopolitana dal 1047, fu insignito del titolo di &aros 
tv pidoadpuwy. Dopo la breve parentesi di vita claustrale del 1054-55, che egli 
passò insieme con Giovanni Xifilino, ritornò alla corte, dove esplicò le 
importanti mansioni di Stato e per molti anni ebbe grande influenza sulla 
vita politica. Quando l'imperatore Isacco Comneno fece arrestare Michele 
Cerulario (8 nov. 1058), Psello fu incaricato dall'imperatore di redigere l'atto 
di accusa contro il patriarca; ma tale documento non venne mai letto in giu- 
dizio, perché Michele Cerulario moriva poco dopo in fama di santità e di mar- 
tirio e, in conseguenza di ciò, il partito di opposizione all'imperatore riusciva 
a ottenere il sopravvento. Con abile manovra, Psello seppe controllare la 
situazione: convinse il Comneno ad abdicare a favore di Costantino Ducas, 
gradito al partito avverso, ma uomo moderato e amico di Psello, ed egli stesso 
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pronunciò l'elogio funebre del Cerulario. In questo discorso Psello non scon- 
fessò del tutto la politica del Comneno, cui rimproverava soltanto l'azione 
compiuta contro il patriarca e l’intempestività di alcuni provvedimenti, anzi 
invitava implicitamente il nuovo imperatore a continuarne l'opera, cioè a 
imporre l'autorità dello Stato e ad attuare una saggia amministrazione che 
evitasse ogni sperpero e abolisse le varie esenzioni fiscali, specialmente nei ri- 
guardi dei monaci. Onde si vede che, nonostante gli intrighi e gli espedienti 
cui fu talora costretto a ricorrere, Psello cercò di seguire un orientamento po- 
litico non discorde da quelle che erano le sue convinzioni filosofiche, cioè 
favorevole a una concezione, per dir cosi, laicista dello Stato, e avverso alle 
tendenze irrazionali e antielleniche ‘rappresentate, nel mondo bizantino, dagli 
ambienti monastici specialmente d'origine orientale. Egli esercitò un effettivo 

otere da primo ministro, soprattutto durante i regni di Costantino X Ducas 
(1059-67) e di Michele VII Parapinace (1071-78), che era stato suo disce- 
polo. Il suo ultimo intervento nella vita pubblica sembra essere stato il discorso 
funebre pronunciato nel 1075 in onore di Xifilino. Dopo il 1078 non si hanno 
più sue notizie. 

Ciò che maggiormente sorprende, nell'opera letteraria di Psello, è la mol- 
teplicità dei suoi interessi, dal diritto alla medicina, dalla matematica alla 
musica, dall’astronomia e dalla metereologia alla retorica e alla filosofia, dalla 
teologia alla storia. Tra le opere storiche la più celebre è la Cronografia (Xoo- 
voygapla), ovvero Storia di cento anni (‘Exatovtaetnois : dal 976 al 1077); di par- 
ticolare interesse, per la conoscenza dell'ambiente culturale e politico in cui 
visse Psello, sono il suo Epistolario e le Orazioni funebri, che sono letteraria- 
mente le sue cose migliori. Tra i più significativi scritti filosofici e teologici 
sono da ricordare in particolare : Dottrina varia (Tavrodarm didaoxaria), Sull'ori- 
gine dell'anima secondo Platone (Eîc tiv wuyoyoviav ITAatwwos), Sull'operazione 
dei demoni (ITeoì èveoyetas daudvav), Soluzioni brevi di questioni fisiche (" EruAsoes 
obvropoi puoi Cninudtar), oltre a vari altri scritti minori, commenti e 
riassunti di opere di Aristotele e di altri. 

Il pensiero di Psello, come del resto dichiara egli stesso, s1 può definire 
un tentativo di congiungere alla teologia cristiana la filosofia greca, cioè preva- 
lentemente il neoplatonismo : infatti Psello, nonostante il suo entusiasmo per 
Platone, non si rifà direttamente al Platone storico, ma segue invece l'inter- 
pretazione e la rielaborazione che del pensiero di questo autore avevano dato 
i neoplatonici. Il suo principale ispiratore è Proclo, dalle cui qualità di siste- 
matico viene particolarmente attratto. Se talora Psello sembra che attinga 
ad altre fonti greche, in particolare ad Aristotele, soprattutto per quel che 
riguarda la fisica e l'etica, in realtà egli non fa che seguire anche in questo 
l'eclettismo dei neoplatonici che avevano inserito nel loro sistema dot- 
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trine di altre scuole, opportunamente adattandole alla propria imposta- 
zione generale. 

Tale tentativo di fondere dottrine teologiche e filosofiche non avviene per 
accostamenti occasionali, ma secondo una linea unitaria di sviluppo, secondo 
un'esigenza di sistematicità, che l’autore cerca di ottenere nelle sue due opere 
principali, Dottrina varia e Soluzioni brevi di questioni fisiche, adottando due 
metodi diversi. Infatti nella prima opera egli parte dai primi principi e dal 
mondo intelligibile per passare poi a trattare del mondo sensibile e dei suoi 
vari aspetti, secondo quella che potremmo chiamare, usando un'espressione 
kantiana, la via sintetica. Al contrario, nelle Soluzioni brevi di questioni fisiche, 
Psello vuole seguire, come dichiara espressamente nell'introduzione, il proce- 
dimento inverso (che potremmo chiamare analitico): parte dei fenomeni 
estremi (i fenomeni sensibili), considerati estremi in rapporto al primo prin- 
cipio, e, attraverso un processo dimostrativo, si eleva al principio di ogni cosa. 
Ai Greci egli si ispira soprattutto nella filosofia della natura; ma ritiene che 
essi abbiano detto cose degne di attenzione e conformi alle verità cristiane 
anche in materia di teologia. 

Il punto di partenza di Psello è di netta ispirazione platonica : egli distingue 
tre sfere di realtà: quella intelligibile, o dell'òvtws 6v ossia del '' vero ente " 
o vera realtà, quella sensibile o del '”’ non ente ””, e una zona intermedia costi- 
tuita dall'anima, che non è semplicemente eterna né del tutto sensibile, ma è 
qualcosa di misto di intelligibile e sensibile. Principio del mondo intelligibile 
è Dio, cui Psello applica i soliti attributi datigli dalla tradizione teologica, 
insieme con altri di origine neoplatonica. Più evidenti sono gli influssi neo- 
platonici nell'angelologia e nell'ulteriore descrizione del mondo intelligibile. 
Le gerarchie angeliche sono concepite allo stesso modo che le enadi procliane. 
Oltre che da Dio e dagli angeli, il mondo intelligibile è costituito dalla "' mente ”' 
(vodc), che, come in Proclo, si tripartisce in una triade di '’ menti '’, chiamate 
da Psello vods duédextos, vods dreoxdopios e vods éyxdopios: tutta questa parte 
è tratta direttamente dalla Instituto theologica di Proclo. Dal voòs trae origine 
l'anima, che è qualcosa di intermedio tra il mondo della vera realtà e il mondo 
sensibile, ma per questa sua origine noetica rientra nel mondo intelligibile 
(x6cuos vontés). Nell'anima vi sono le anime: anche nel definire le potenze 
dell'anima e 1 suoi rapporti con il corpo nel composto umano Psello si rifà 
a dottrine neoplatoniche. Passando a trattare della natura e del mondo sen- 
sibile, Psello segue soprattutto Aristotele; ma la fisica aristotelica era già stata, 
per gran parte, assorbita dal neoplatonismo con qualche alterazione che Psello 
accoglie, come la concezione della materia come male (in senso relativo, non 
come male assoluto, che non esiste). Però Psello ammette, secondo la dottrina 
teologica, che il mondo ha avuto un principio e avrà una fine. 
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A nostro avviso, questo tentativo di Psello di costruire un sistema teo- 
logico cristiano su basi neoplatoniche è senz'altro importante nella storia del 
pensiero. Nella polemica con Xifilino, Psello sostiene invero di non aver fatto 
alcunché di diverso da quello che avevano già fatto Gregorio di Nazianzo, 
Basilio e altri Padri della chiesa. Ma egli ammette in maniera più radicale 
una continuità ininterrotta tra filosofia ellenica e prospettiva cristiana: come 
nei miti pagani e nelle finzioni poetiche è possibile ravvisare, mediante l’in- 
terpretazione allegorica, un più profondo contenuto, cosîf è possibile assi- 
milare a concezioni cristiane dottrine antiche, ravvisando in queste anticipa- 
zioni di verità rivelate. 

Avverso a ogni atteggiamento misticheggiante, Psello ritorce contro i 
suoi avversari l'accusa di paganesimo che gli viene rivolta. Nella sua requi- 
sitoria contro Michele Cerulario, che condanna per il suo ”' ellenismo ” e 
per '' caldaismo ”, egli intende riferirsi con il termine "' ellenismo "” a una 
sorta di dottrina mistica pagana che permette a chi è direttamente ispirato 
da Dio di mettersi in contatto con la divinità (come la Pizia e la Sibilla), 
e per ''caldaismo” intende le pratiche teurgiche dei neoplatonici. Ed è 
tale il vigore con cui Psello condanna in questo testo la teurgia neoplatonica, 
che qualcuno ha ritenuto Psello avversario del neoplatonismo. Ma, a parte 
il fatto che quell'atto di accusa contro Cerulario aveva una ben precisa stru- 
mentalità politica (tanto è vero che, a distanza di pochi mesi, Psello ne faceva 
ampia ritrattazione), occorre dire che lo stesso Psello non fu esente da una 
certa inclinazione ad ammettere le pratiche teurgiche, e quindi ad accogliere 
anche questa parte deteriore del neoplatonismo. Infatti nel suo libro Sul- 
l'operazione dei demoni egli non solo assume e sviluppa la distinzione pro- 
cliana tra demoni ignei e demoni terrestri, ma irride i medici che non cre- 
devano ai demoni e volevano guarire con medicine le affezioni prodotte 
dall'azione dei demoni, invece che con incantesimi e purificazioni. Onde si 
vede che il razionalismo di Psello ha dei limiti ben precisi: egli è maggior- 
mente impegnato a risuscitare integralmente l'ellenismo filosofico che a ope- 
rare in esso una revisione critica. 


III. GIOVANNI ITALO 


L'insegnamento di Psello non poteva non suscitare, nel mondo bizan- 
tino, avversioni e attacchi, che tuttavia non riuscirono a colpire efficacemente 
il loro autore, a causa delle qualità di brillante scrittore che questi possedeva, 
della sua profonda conoscenza della teologia che gli permetteva di evitare 
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formule facilmente censurabili e nello stesso tempo di controbattere gli av- 
versari sul loro stesso terreno, e infine a causa della sua eminente posizione 

olitica. Invece censure e condanne colpirono il suo discepolo e successore 
nella cattedra di filosofia all'università costantinopolitana, Giovanni Italo. 
Era questi nativo dell'Italia meridionale (non ci sono prove che fosse ori- 
ginario proprio della Calabria, come ritengono alcuni), figlio di un soldato 
che aveva combattuto in Sicilia sotto gli ordini di Giorgio Maniace. Poco 
dopo la fine di quella campagna (1043), Giovanni Italo si recò a Costanti- 
nopoli, dove divenne discepolo di Psello. A differenza del suo maestro, 
che aveva molteplici interessi, egli si dedicò quasi esclusivamente alla filo- 
sofia; non era un brillante scrittore (badava al vigore delle argomentazioni 
più che alla bellezza dello stile e al ritmo della frase) e, disinteressandosi 
delle questioni strettamente teologiche, aveva una scarsa conoscenza delle 
sottigliezze del linguaggio teologico. Per queste sue caratteristiche era un 
più facile bersaglio per gli attacchi degli avversari, che mettevano in dubbio 
l'ortodossia del suo insegnamento. E già per uno dei suoi primi scritti, in 
cui esaltava la cultura umana e rimproverava ai Greci suoi contemporanei 
di trascurare e tenere in dispregio la sapienza dei loro avi, dovette affron- 
tare forti contrasti; ma egli riusci a superarli, perché in quest'occasione in- 
tervenne in sua difesa Psello, ben consapevole che gli avversari di Italo ten- 
devano a colpire indirettamente anche lui. Nonostante questo episodio (che 
secondo lo Stephanou risale al 1050 circa), Giovanni Italo vide aumentare 
il suo prestigio ; e, dopo una sfortunata missione diplomatica in Italia (1073), 
ritornato a Costantinopoli, succedette nel 1075 a Psello nella cattedra di 
filosofia all'università e fu insignito del titolo di &raros Tur gpiioodpwr. 
Il suo insegnamento scolastico consisteva soprattutto nell'esposizione e nel 
commento della logica aristotelica, secondo l'Isagoge di Porfirio, i commenti 
di Ammonio e di altri neoplatonici; ma egli teneva anche lezioni sugli scritti 
di Giamblico e di Proclo, seguite da discussioni pubbliche, che riscuotevano, 
al dire di Anna Comnena, un enorme successo. 

A quest'epoca risalgono probabilmente quasi tutti gli scritti che ci sono 
rimasti di Italo, che però sono in genere soltanto manuali scolastici, riassunti 
da opere più antiche: 1 trattati Sulla dialettica e Sulla materia e la composizione 
dei sillogismi e 11 Compendio di retorica (editi dal Cereteli) dipendono da Ari- 
stotele; il Commento a: Topici (inedito) non è che la fedele riproduzione d'una 
opera di Alessandro di Afrodisia. Ben più interessante è la raccolta dei pic- 
coli trattati, pubblicati nel 1956 da P. Joannou sotto il titolo di Quaestiones 
quodisbetales | Azzogiar xaì Aboes), in cui si trattano, oltre che questioni 
di logica, anche argomenti di psicologia, di etica e di metafisica. I filosofi 
che egli cita e che conosce sono soprattutto 1 neoplatonici; il suo aristote- 
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lismo non è diverso da quello di Psello, ossia è un aristotelismo filtrato at- 
traverso 1 commenti e le interpretazioni dei neoplatonici. Sembra che il suo 
impegno maggiore sia stato quello di penetrare e conoscere il pensiero degli 
antichi piuttosto che elaborare dottrine e teorie nuove: infatti manca di lui 
un'opera fondamentale, un'esposizione completa del suo pensiero originale. 
Circa i temi che hanno attinenza con la teologia, riguardanti Dio, l'anima 
e il mondo, egli segue il metodo pselliano per cui non c'è sostanziale diver- 
sità tra le dottrine degli antichi filosofi e le verità rivelate, ma porta tale me- 
todo fino alle sue estreme conseguenze. Per esempio, parlando dell'Uno e 
delle sue ipostasi, egli dice: « Gli antichi l'hanno chiamato Uno e Bene in 
sé, e hanno designato le sue ipostasi come Provvidenza, Volontà e Potenza; 
noialtri, secondo l'insegnamento che abbiamo ricevuto da una di queste 
ipostasi che, più tardi, s'è fatta essa stessa quel che noi siamo, riconosciamo 
una sola divinità, come natura e sostanza, e tre ipostasi: il Padre, il Figlio 
e lo Spirito Santo ». Sembra quasi — osserva lo Stephanou — che tutta 
la rivelazione di Gesù Cristo non abbia avuto altro effetto che quello di dare 
nomi diversi a ciò che 1 pagani già conoscevano. Perciò Giovanni Italo va 
oltre Psello: egli per primo rivendica alla ragione e alla filosofia la loro piena 
autonomia. 

L'insegnamento di Italo suscitò ben presto l'indignazione, non tanto 
degli alti esponenti della gerarchia della chiesa bizantina (tra i quali anzi 
pare che Italo avesse parecchi seguaci), quanto piuttosto degli ambienti mo- 
nastici, In cul per tradizione si annidavano gli oppositori dell'ellenismo e 
di ogni cultura d'ispirazione profana. In seguito alle accuse mosse da costoro, 
il sinodo non prese provvedimenti diretti contro Italo, ma condannò nel 
1077 un insieme di dottrine, elencate in nove articoli, lanciando l'anatema 
contro coloro che le sostenevano, senza tuttavia indicarli per nome. Un'in- 
dicazione dei manoscritti che ci hanno conservato il testo dei nove articoli 
condannati suggerisce l'idea che essi corrispondessero a dottrine insegnate 
da Giovanni Italo; ma, a parte il fatto che alcune di quelle proposizioni sono 
in contrasto con altre contenute nello stesso elenco, sappiamo inoltre, di- 
rettamente dagli scritti di Italo, che egli non professò mai alcune delle tesi 
condannate (come, per esempio, la dottrina della metempsicosi). Sembra 
quindi che il sinodo abbia voluto colpire non tanto un particolare sistema 
di dottrine, ma piuttosto un certo atteggiamento di pensiero — di cui Italo 
era il maggiore rappresentante —, che rivendicava alla ragione il suo valore 
autonomo e tentava di far rivivere dottrine filosofiche antiche, contrappo- 
nendole ai dogmi cristiani. 

Dopo tale condanna, che non lo colpiva direttamente, Italo poté con- 
tinuare il suo insegnamento; ma nel 1082 subîf un vero e proprio processo 
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e, a Causa dell'intervento diretto dell’imperatore Alessio I Comneno, fu co- 
stretto a lasciare l'insegnamento e relegato in un monastero. Egli fu sacrifi- 
cato alle mire politiche di questo sovrano, il quale non solo cercava l'appoggio 
del partito monastico, ma riteneva che la difesa di un’ortodossia rigida, contro 
ogni tendenza razionalistica sovvertitrice, fosse il compito precipuo del- 
l'autorità imperiale e la piattaforma stessa del suo potere autocratico, in 
quanto tale ortodossia doveva costituire il carattere tipico della chiesa bizan- 
tina — diventata ormai una vera e propria chiesa nazionale — e nello stesso 
tempo il fondamento dell'unità spirituale dell'Impero d'Oriente. 

La condanna di Giovanni Italo segnò la fine del movimento filosofico 
che aveva avuto in Psello e nello stesso Italo 1 suoi rappresentanti. I suoi 
discepoli furono prosciolti da ogni accusa; ma, d'allora in poi, si limitarono 
al commento delle opere logiche e scientifiche di Aristotele, a ridurre la filo- 
sofia a una tecnica e a uno strumento di formazione intellettuale, senza pro- 
porsi di sostenere idee in contrasto con l'ortodossia ufficiale. 

Tra questi commentatori vanno ricordati in particolare Michele di Efeso 
ed Eustrazio di Nicea, perché 1 loro commenti alle opere aristoteliche furono 
noti anche in occidente, a Roberto di Lincoln, ad Alberto Magno e a Tom- 
maso d'Aquino. Michele di Efeso, che fu discepolo di Psello e contempo- 
raneo di Giovanni Italo, si preoccupava di dare un'interpretazione chiara 
dei testi di Aristotele: commentò parti dell'Organon (sembra sia stato il primo 
a commentare gli Elenchi sofistici), alcune delle opere fisiche di Aristotele e 
l'Etica a Nicomaco. Roberto di Lincoln tradusse in latino il suo commento 
ai libri V, IX e X dell'Ftica nicomachea. 

‘Anche Eustrazio di Nicea (circa 1050-1120), discepolo di Italo, si li- 
mitò a un'analisi accurata dei testi aristotelici e alla spiegazione dei termini 
e delle idee in essi contenuti. I suoi commenti al libri I e IV dell'Etica nico- 
machea (tradotti in latino da Roberto di Lincoln) e al libro II degli Analitici 
posteriori furono utilizzati dagli autori latini del sec. XIII. Eustrazio si occupò 
anche di questioni teologiche; però, in un passo di una sua opera, tiene ad 
avvertire che ogni sua indagine in questo campo non ha altro scopo che 
quello di esercitare e arricchire lo spirito durante il suo cammino verso la 
verità, che egli non pone neppure in discussione. Nonostante queste cautele, 
anche Eustrazio fu rimproverato severamente dagli ortodossi di troppo 

" sillogizzare "”. Onde si comprende come, nel sec. XII, si ebbe un impo- 
verimento della cultura filosofica nel mondo bizantino, mentre si venivano 
diffondendo sempre più tendenze misticheggianti e anti-intellettualistiche, pre- 
valentemente di origine orientale. 
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IV. LE SCUOLE DI DIRITTO E DI ARTI LIBERALI IN ITALIA 


Lo studioso russo Uspenski) è stato il primo a notare un costante paral- 
lelismo tra la filosofia bizantina e la contemporanea filosofia occidentale: 
anche nel sec. XI, mentre in Oriente ferve la polemica tra i resuscitatori del 
pensiero antico e 1 mistici ortodossi, quasi LE in Occi- 
dente si svolge il dibattito tra ’' dialettici ”’ e ’' anti-dialettici "’. Ma le due 
situazioni culturali sono cosîf radicalmente di che è difficile riconoscere 
tra esse una qualche analogia o ammettere l'esistenza di reciproci rapporti 
d'influenza. 

Tuttavia non è da escludere che per altra via la cultura bizantina abbia 
esercitato una certa influenza sulla cultura occidentale. In particolare, per 
quanto riguarda gli studi giuridici, si è notato che la cosiddetta '' rinascita "' 
del diritto romano, verificatasi in Italia nei secoli XI e XII, fu preceduta a 
Costantinopoli dalla restaurazione del diritto giustinianeo voluta dalla dinastia 
macedone; e secondo la tradizione, come pure secondo alcuni studiosi, dal- 
l’Italia meridionale, ancora dipendente politicamente da Bisanzio, giunsero 
alle scuole di diritto dell'Italia settentrionale quei testi su cui si esercitò l'opera 
dei glossatori. In contrasto con questa tesi, altri studiosi hanno particolar- 
mente insistito sulla continuità delle scuole di diritto in Italia, indicando 
in Pavia e in Ravenna 1 centri più cospicui, in cui una tradizione ininterrotta, 
dall'epoca romana fino al sec. XI, sarebbe stata la necessaria premessa del 
risorgimento giuridico del sec. XII. Certo è che queste scuole di diritto agli 
inizi del sec. XI erano molto fiorenti; e ciò interessa anche lo storico della 
filosofia, sia perché il diritto veniva considerato, come vedremo, parte della 
filosofia sia perché agli studi giuridici ci si preparava mediante lo studio 
delle arti liberali, onde anche queste furono molto coltivate, e particolar- 
mente la retorica e la dialettica. 

Una delle più importanti opere giuridiche del sec. XI è l'Expositio ad 
librum papiensem: si tratta di un commento a una raccolta di leggi longobarde, 
che il Merkel denominò Liber papiensis e che dopo di lui è sempre stata in- 
dicata con lo stesso nome, anche se da taluno è ritenuto improprio. L'Expo- 
sitio non può essere anteriore al 1070 (secondo il Boretius), ma essa rispecchia ‘ 
tutta una lunga tradizione di studi giuridici, precisamente quella della scuola 
pavese, anche se è da escludere che sia stata redatta proprio a Pavia. L'Expo- 
sitor si propone di inserire le leggi e gli istituti longobardi nell'alveo della 
tradizione giuridica romana, i cui principi rimangono sempre validi, e dimostra 
quindi di possedere una profonda conoscenza del diritto germanico e del 
diritto giustinianeo (anche di molte parti del Digesto), una notevole cultura 
teologica (cita la Sacra Scrittura e i Padri della Chiesa), doti di scrittore 


132 


Baruch_in_l{bris 


Il rinnovamento culturale del secolo XI 


e di abile argomentatore. Di grande interesse sono per noi le osservazioni 
di carattere generale contenute nell'introduzione, in cui l'autore vuole pre- 
cisare quale sia stata l'intenzione che lo ha spinto a scrivere, l'utilità dell'opera 
e quale posto essa abbia negli studi filosofici. Egli sostiene che la filosofia, 
detta latinamente sapientia, si divide in tre parti: l'etica, la logica e la fisica. 
Questi tre termini di origine greca si traducono in latino con moralis, sermo- 
cinalis e naturalis. Quindi il diritto fa parte dell'etica, perché tratta de hominum 
moribus. Queste pur brevi affermazioni indicano una ben precisa tendenza 
degli studi di quell'ambiente: anzitutto viene superato lo schema delle sette 
arti liberali, in cui gli studi filosofici si riducevano alla sola dialettica, mentre 
qui la filosofia, o sapientia, viene intesa in certo qual modo come la totalità 
del sapere, e comprende in sé l'etica (o scienza dei costumi), la logica (o scienza 
del linguaggio) e la fisica (o scienza della natura). In secondo luogo va sot- 
tolineato il fatto che la logica viene definita come scientia sermocinalis, anche 
se in questa definizione non è da vedere una chiara presa di posizione, ma 
soltanto il tentativo di tradurre esattamente 1l corrispondente termine greco. 
Ad ogni modo lo sviluppo degli studi giuridici ha in quest'epoca una rile- 
vante funzione, quella di organizzare il sapere e di indirizzare gli studi di 
qualsiasi genere a una finalità diversa da quella considerata fin allora come 
esclusiva di ogni tipo di cultura: interpretare la sacra pagina e progredire 
nella conoscenza delle cose divine. 

Il che non significa ancora, come qualcuno ha ritenuto erroneamente, 
che le scuole fossero divenute laiche e che la cultura avesse acquistato un 
carattere mondano. Le scuole erano tutte ecclesiastiche (parrocchiali, epi- 
scopali, monastiche) e, se pure esistevano scuole libere — pare che in Italia 
queste non siano mai venute meno —, esse erano tenute da chierici, 1 quali 
dovevano chiedere al vescovo la licentia docendi. Secondo il Manacorda, il 
primo maestro di cui si possa affermare con sicurezza essere stato laico fu, 
fuori d'Italia, Manegoldo di Lautenbach (il quale tuttavia più tardi si fece 
monaco) e in Italia fu un certo Alberto di Nonantola, che insegnò gramma- 
tica circa il 1100. Occorre anzi dire che la politica di Gregorio VII e dei papi 
che nel secolo successivo ne seguirono le orme fu quella di avocare alla chiesa 
tutta l'istruzione, incoraggiando e legalizzando la consuetudine per la quale 
1 laici venivano accolti gratuitamente, come studenti, nelle scuole cattedrali 
e monastiche. Non scuole di laici dunque, ma scuole per laici esistevano 
nel sec. XI; e che esse fossero in Italia ampiamente diffuse e frequentate ce 
lo testimoniano numerosi documenti. Il tedesco Wippone, in un passo del 
suo Tetralogus dedicato nel 1041 a Enrico III, invita il sovrano a imporre 
in Germania l'istruzione dei laici seguendo l'esempio degli Italiani, che man- 
dano tutta la gioventù a ’' sudare " nelle scuole; il francese Milone Crispino, 
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autore della biografia di Lanfranco, ci informa che questi eruditus est in scholis 
liberalium artium et legum saeculartum, ad suae morem patriae. Da molte altre fonti 
sappiamo che in tutte le più importanti città dell'Italia settentrionale e centrale 
esistevano fiorenti scuole cattedrali, illustrate da famosi maestri, nominati 
negli scritti di Anselmo di Besate, di Pier Damiani e di altri. Altri importanti 
centri di studi erano presso alcuni conventi: alla Novalesa, a Fruttuaria, 
a Farfa (dove lavorò Gregorio da Catino, l'iniziatore della storiografia do- 
cumentale) e soprattutto a Montecassino. Prevaleva lo studio delle arti del 
trivio; però non mancavano le scuole di cantori (a Torino, Verona, Pisa, 
Volterra, Roma): Guido d'Arezzo (995-1050), il grande riformatore degli 
studi musicali, fu monaco a Pomposa presso Ferrara e fu chiamato a Roma 
da papa Giovanni XIX. 

Tutto questo pullulare di scuole è indice di un grande fervore di studi 
di vario genere piuttosto che di un vero e proprio rinnovamento della filo- 
sofia in particolare. Agli studi giuridici si collegava maggiormente la reto- 
rica che non la dialettica, e la stessa dialettica veniva presa in considerazione 
quasi esclusivamente per il suo valore formale, come strumento tecnico da 
usare per ordinare i concetti e le argomentazioni. A Pavia, dove oltre alla 
scuola di diritto — in cui insegnarono celebri maestri quali Sigifredo (991 
1043), Bonfiglio (1014-1055), Lanfranco (1005-1089), che divenne poi 
priore di Bec e arcivescovo di Canterbury, Gualcosio, Guglielmo e suo 
figlio Ugo — esistevano anche scuole di arti liberali, fu composta nel 1053 
da un certo Papia un'opera, intitolata Elementarium doctrinae rudimentum, che 
rispecchia appunto questa tendenza negli studi. Del '' Papias vocabulista "' 
sappiamo ben poco; SI è pensato che il nome ” Papias"' indicasse la città 
di origine, ma più di recente è stata avanzata un'altra ipotesi, secondo la 
quale '' Papias' sarebbe una corruzione del termine grego sarzas e quindi 
starebbe a significare non il nome o un appellativo dell'autore, ma — come 
nel caso della bizantina Suda — la natura del testo, inteso come una ‘' guida 
paterna” degli scolari. Si tratta di un lessico, che è anche una primordiale 
enciclopedia, dove accanto alle locuzioni usate dagli scrittori classici, ricavate 
in gran parte dal Liber glossarum (repertorio composto nel sec. VII o VIII), 
sono registrati termini ed espressioni di scrittori cristiani (Ambrogio, Agostino, 
Orosio, Boezio, Gregorio, Isidoro, Beda, ecc.). Nella dedica iniziale l'autore 
sottolinea il carattere tecnico della sua opera, che può essere utilizzata sia 
per acquisire una ” vana filosofia ”’, fonte di presunzione, sia per accostarsi 
alla sapienza vera di Cristo. Nel io si danno numerose definizioni di 
termini di logica, che l'autore ricava soprattutto da Isidoro e da Boezio, 
mentre mostra di conoscere solo indirettamente gli Analitici di Aristotele. 
Da quel che abbiamo detto non può destare meraviglia il fatto che Papia 
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accolga una concezione piuttosto nominalistica della logica, come appare 
chiaro dalla definizione che egli dà del termine "' categoria "' 

Di una prevalenza della retorica sulla dialettica si ha conferma anche 
dall'opera di Anselmo di Besate. Questi soprannominò se stesso il Peripa- 
tetico forse perché amava viaggiare o perché soleva studiare passeggiando 
(secondo il Manacorda); ma quel soprannome l’ha fatto ritenere un filosofo, 
e da filosofo è stato giudicato, e severamente. Al contrario egli è un letterato 
bizzarro, che non manca di un certo brio e umorismo. Un suo manuale di 
retorica, De materia artis, è andato perduto; ci è rimasta la Rhetorsmachia, in 
tre libri (scritti anteriormente al 1056), che è un modello di controversia (del 
genere peculiare alla tradizione retorica classica), ove immagina una disputa 
violenta tra sé e suo cugino Rotlando, che egli accusa di molti vizi e delitti; 
ma ciò non ha alcuna corrispondenza con la realtà: infatti nella lettera dedi- 
catoria, diretta al suo maestro di dialettica Drogone, Anselmo dichiara che 
Rotlando è vir suae aetatis satis optimus e che gli ha attribuito colpe non sue, 
con artificio più verisimile che veritiero, in quanto l'arte retorica non ha lo 
scopo di provare il vero, ma il verosimile. La Rhetorimachia è un documento 
della vita intellettuale di quei tempi: ci dà notizie sulle fonti cui si attingeva 
la conoscenza della grammatica e della retorica, sulle scuole presso le quali 
aveva studiato Anselmo e sulle discipline in esse coltivate. Anselmo per- 
sonifica la dialettica, la retorica e la grammatica e immagina di incontrarle, 
sotto l'aspetto di tre vergini, nei Campi Elisi; ciascuna lo reclama per sé, 
ricordandogli in breve il contenuto della sua arte, ma la grammatica osserva 
che negli Elisi non c'è posto per i generi o per le declinazioni, ma solo per 
gli osanna in excelsis: onde si vede che egli delimita nettamente il campo di 
quelle discipline profane e non ha alcuna intenzione di utilizzarle per ricerche 
in materia teologica. 

L'unica questione di logica di cui si occupa Anselmo di Besate riguarda 
la possibilità o) impossibilità di conciliare gli opposti. A chi afferma che tra 
due contrari — per esempio, tra lode e biasimo — è possibile cogliere il 
giusto mezzo, non facendo né una cosa né l'altra, cioè non lodando né bia- 
simando, Anselmo ribatte che il giusto mezzo consta piuttosto di entrambe 
le cose, come il rosso che consta di bianco e di nero. E se si obietta ancora 
una volta che il mezzo non è dato dall'unione degli opposti, ma dalla nega- 
zione di entrambi (per esempio, il rosso non è formato di bianco e di nero, 
ma non è né l'uno né l’altro), si replica dicendo che una tale negazione non 
comporta soltanto la negazione dei due contrari posti nell'alternativa data, 
ma la negazione di tutti gli opposti (si potrebbe infatti dire altrettanto bene 
che è rosso quel che non è né cielo né terra), e perciò, negando ogni cosa, 
i mezzo si ridurrebbe a un nulla. La conclusione è che utrum ergo facere ne- 
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cesse est, utrumque enim vel neutrum impossibile vel nichil est. Come si vede dunque, 
non è esatto dire — come qualcuno ha sostenuto — che Anselmo di Besate 
voglia negare il principio di contraddizione. 


V. LA SCUOLA DI MONTECASSINO E LA SCUOLA MEDICA SALERNITANA 


Il centro di studi più importante dell'Italia meridionale era Montecassino, 
dove la biblioteca si arricchi di molti codici e si costitui un vero e proprio 
centro di traduzioni di opere greche e arabe. Montecassino rispecchiava la 
complessa situazione culturale dell’Italia meridionale, aperta alle più varie 
influenze, sia a quelle provenienti dal nord sia a quelle bizantine e anche 
arabe. All'alternarsi delle diverse dominazioni corrispondeva un alternarsi 
di influenze religiose e culturali diverse: vescovi e funzionari greci succede- 
vano talora ad autorità ecclesiastiche e civili latine; molte volte nella stessa 
città esistevano contemporaneamente chiese greche e latine; leggi bizantine 
venivano tradotte in latino e leggi longobarde tradotte in greco. Perciò Mon- 
tecassino fu anche un centro di studi giuridici: non a caso uno dei più im- 
portanti codici della Lombarda (del sec. XI) appartiene alla celebre abbazia. 

Uno dei più famosi maestri della scuola interna al monastero fu Alberico, 
celebrato come vir disertissimus ac eruditissimus, monaco a Montecassino dal 
1057 al 1086, al tempo dell'abate Desiderio (il futuro papa Vittore III). 
Molte delle sue opere sono andate perdute: un trattato De dialectica, gli scritti 
politici relativi alla lotta per le investiture tra papa e imperatore, un trat- 
tato De corpore Domini, scritto tra il 1077 e il 1079 contro Berengario di 
Tours, di cui è possibile ricostruire in parte. il contenuto dalla replica dello 
stesso Berengario. Ci sono rimasti invece gli scritti retorici, il Breviarium de 
dictamine e 1 Flores rhetorici, in cui egli rinnovò l'arte retorica, abbandonando 
le regole, il tipo di esercitazioni e gli schemi degli antichi, per iniziare un 
nuovo indirizzo più rispondente alle esigenze pratiche del suo tempo, cioè 
alla necessità di comporre epistole, diplomi, privilegi papali, ecc. Pertanto 
Alberico di Montecassino è da considerare l'inventore dell’'ars dictandi, che 
tanta parte ebbe nello sviluppo dell'arte notarile e delle scienze giuridiche 
e nello stesso tempo contribuî a formare un nuovo tipo di prosa letteraria, 
non soltanto del latino medievale, ma anche del volgare italiano, fino a Guido 
Fava e al Boccaccio. Ma se ci si chiede se questa nuova arte retorica, cosî 
utile e cosi '' pratica '’, abbia avuto un'effettiva influenza sulla filosofia in genere 
e sulla logica in particolare, occorre dire che essa, sviluppandosi per vie 
proprie, servi soprattutto ad allontanare ancor più il mondo dei "' pratici "' 
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(notai, giudici, mercanti, ecc.) dalla speculazione filosofica astratta: onde 
non deve meravigliare se alla fine del Medioevo gli attacchi contro la logica 
formale pura vennero mossi anche e soprattutto in nome della retorica, cioè ‘ 
di una tecnica del discorso più persuasiva e più concreta. Tuttavia già nel 
sec. XI si trova in qualche autore, come ha notato il Prantl, contrapposto 
Cicerone ad Aristotele. 

Sotto il governo abbaziale di Desiderio furono monaci a Montecassino 
anche Alfano di Salerno e Costantino Africano, della cui attività ebbe a 
giovarsi la scuola medica di Salerno. Alfano (nato a Salerno tra il 1015 e 
il 1020 e ivi morto il 9 ottobre 1085), monaco a Montecassino dal 1056, 
arcivescovo di Salerno dal 1058, è celebre soprattutto per esser stato il 
maggior poeta latino del sec. XI; ma possedeva anche una vasta cultura teo- 
logica e scientifica. Tradusse in latino il /Zeoì piosws avdodrov di Nemesio 
di Emesa (del sec. V). Due opere mediche di Alfano (De quattuor humoribus 
corporis humani e Tractatus de pulsibus) ci sono giunte, non nella redazione 
originale, ma in estratti e riassunti fatti da scolari tra la fine del sec. XIII e 
l'inizio del sec. XIV: il che dimostra che dopo dugent'anni 1 suoi scritti erano 
ancora usati come libri di testo. Nella storia della scuola medica salernitana, 
Alfano viene considerato come l'ultimo e più insigne rappresentante del 
primo periodo di quella scuola, che da alcuni è stato definito come « pe- 
riodo monastico e latinizzante », in quanto l'arte medica e il suo insegna- 
mento venivano ancora esercitati esclusivamente da monaci, che si rifacevano 
alla tradizione greco-romana (Plinio, Serano, Apuleio, Celio Aureliano, ecc.), 
senza avere avuto ancora contatti con la medicina araba. 

Costantino Africano, nato a Cartagine nella prima metà del sec. XI, 
dopo aver viaggiato attraverso l'Arabia, la Caldea e l'Egitto, sbarcò a Sa- 
lerno nel 1056; si fece monaco verso il 1060 e mori nel 1087. Con lui ha 
inizio un nuovo periodo della scuola salernitana, perché egli tradusse in 
latino molti testi di medicina arabi e greci: gli scritti medici di Isacco Giudeo, 
il Libro regio di ‘Ali Ibn al-‘Abbas (del sec. X) e molte altre opere, tra cui 
gli Aforismi di Ippocrate e alcuni libri di Galeno da lui volti in latino dalla 
versione araba. Qualcuno gli ha attribuito pure la traduzione delle opere 
filosofiche di Isacco Giudeo (il Libro delle definizioni e il Libro degli elementi). 
L'influenza esercitata da Costantino Africano sulla cultura dell'occidente, 
anche in campo filosofico, fu grandissima: le sue traduzioni furono note ad 
Adelardo di Bath e ai maestri della scuola di Chartres. Le nuove conoscenze 
di fisiologia, attinte dalla scienza araba e greca, modificarono la dottrina tra- 
dizionale sulla natura dell'anima e sui suoi rapporti col corpo. 
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VI. IL RINNOVAMENTO RELIGIOSO E I MISTICI 


Contemporaneamente a questo rifiorire delle scuole e dell'attività intel- 
lettuale, si manifestava anche un rinnovamento della vita religiosa, che pre- 
ludeva alle riforme di Gregorio VII. Già nel sec. X gli ideali della riforma 
monastica propugnati da Cluny si erano ampiamente diffusi in Italia; nei 
primi anni del sec. XI al modello cluniacense si ispirava sant'Alferio (che 
era stato monaco a Cluny sotto l'abate Odilone) nel fondare la celebre Badia 
della S. Trinità a Cava dei Tirreni, la quale divenne il centro di una vasta 
congregazione di conventi e di priorati dell'Italia meridionale. Ma i grandi 
monasteri riformati secondo l'esempio di Cluny, proprio perché erano di- 
ventati potenti organizzazioni anche dal punto di vista temporale, potevano 
sembrare — agli occhi di coloro che volevano accentuare il carattere intimo 
dell'esperienza religiosa attraverso la rinuncia a ogni interesse secolare — 
aver perduto il primitivo ed esclusivo aspetto religioso. Perciò, di fronte 
all'ideale cenobitico di Cluny, si venne affermando l'ideale eremitico, che 
doveva informare di sé specialmente i nuovi ordini dei Camaldolesi e dei 
Vallombrosani. Secondo alcuni storici (principalmente W. Franke) l'ere- 
mitismo del sec. XI traeva le sue origini da una diretta influenza del mona- 
chesimo greco-bizantino, che aveva sue istituzioni in Sicilia, im Calabria, in 
Puglia e nelle vicinanze di Roma, e che invero nella seconda metà del sec. X 
aveva avuto in Italia un esponente di grande prestigio, san Nilo di Rossano 
(910-1005). Invece secondo altri studiosi (Leclercq, Hallinger, Tabacco) 
esso non fu che un ritorno alle origini del monachesimo, ispirato dalla lettura 
delle opere di Cassiano e delle Vitae patrum. Però l'eremitismo del sec. XI 
non aveva molto di comune con l'anacoretismo anarchico dei primi tempi 
del cristianesimo; prevaleva in esso la forma della colonia eremitica, della 
"laura", in cui viveva un gruppo di monaci, ciascuno dei quali nel suo 
eremo autonomo si dedicava in solitudine alla preghiera e alla meditazione, 
ma nello stesso tempo non si considerava del tutto estraneo a una vita comu- 
nitaria € istituzionalmente organizzata. L'ideale eremitico non si contrappo- 
neva quindi all'ideale cenobitico, ma ne rappresentava, per dir cosî, il grado 
più alto nella via della perfezione e dell'ascesi: san Romualdo, fondatore 
dell'eremo di Camaldoli nel 1027 (accolgo la data proposta dal Tabacco, 
che respinge la data tradizionale del 1012), e dopo di lui Pier Damiani ri- 
tenevano che la riforma della chiesa e il rinnovamento dei costumi non si 
potessero attuare nell'ambiente dei grandi monasteri (per le ragioni anzi- 
dette) e neppure nella vita eremitica abbandonata all'arbitrio dei singoli, 
ma facendo appello a piccoli gruppi di asceti, a un'aristocrazia di eletti, ca- 
pace di imporsi un ordo e una ratio suoi propri. 


138 


Baruch_in_l{bris 


Il rinnovamento culturale del secolo XI 


Quale sia stata l'influenza esercitata dalle trasformazioni della vita eco- 
nomica e sociale del sec. XI su queste vocazioni eremitiche, costituisce un 
problema di difficile soluzione. Poiché l'eremitismo ebbe come protagonisti 
persone istruite e appartenenti in genere alla più alta nobiltà, e rappresentò 
in certo qual modo un ”' ritorno alla terra" (infatti gli eremiti si dedicavano 
all'agricoltura, a dissodare terreni incolti o abbandonati per l’inurbamento 
di molti abitanti delle campagne), si può dire forse che esso fu anche un 
moto di reazione al sormontare della « gente nova », alla « confusion de le 
persone », al prevalere di un'economia fondata su l'artigianato e l'industria 
piuttosto che sull'agricoltura, allo sviluppo delle città, e infine al disordine 
e al malcostume che sembravano derivare da tutto questo. La solitudine e 
il disprezzo del mondo potevano essere anche mamfestazioni del carattere 
socialmente aristocratico di molti eremiti: onde si comprende come in 
Pier Damiani, che non era aristocratico, si accentuò il significato squisi- 
tamente religioso del movimento e se ne ebbe l'espressione culturalmente 
più valida. 

Più vicini alla spiritualità cluniacense furono invece i due scrittori mi- 
stici Giovanni di Fruttuaria (o Giovanni Homo Dei) e Giovanni di Fécamp: 
infatti entrambi erano stati discepoli di Guglielmo di Volpiano, uno dei 
più attivi rappresentanti del movimento riformatore cluniacense tra la fine 
del sec. X e gli inizi del sec. XI. Nato a Isola S. Giulio (sul lago d'Orta) nel 
962, Guglielmo di Volpiano fondò il monastero di San Benigno di Digione 
e quello di Fruttuaria in Piemonte (nel 1003); riorganizzò molti altri con- 
venti, tra cui quello di Fécamp in Normandia, dove morî nel 1031. Egli 
aveva nominato primo abate di Fruttuaria Giovanni Homo Dei, mentre 
aveva condotto con sé in Francia l'altro suo discepolo italiano di nome Gio- 
vanni, che gli successe nel governo abbaziale di Fécamp. Giovanni Homo 
Dei rimase per oltre quarant'anni abate di Fruttuaria (mori nel 1049) e fece 
di questo convento anche un importante centro di studi; scrisse un trattato 
intitolato De vitae ordine et morum instituttone, che per molti secoli è stato at- 
tribuito a San Bernardo di Chiaravalle, ma che il Wilmart ha restituito al 
suo vero autore. Quest'opera, che è una delle più dirette testimonianze della 
spiritualità cluniacense, non contiene invero molti accenni alle pratiche litur- 
giche, alla salmodia, ai segreti e alle delizie dell'amor divino, ma propone 
invece principalmente una rigida pratica delle virtà, secondo lo spirito più 
genuino della regola di san Benedetto. Benché sia ricavata in gran parte dal 
De officis di sant'Ambrogio e dai Moralia di Gregorio Magno e ne contenga 
ampie citazioni, non è una semplice raccolta di estratti; c'è in essa una fine 
analisi delle virtà e dei vizi, che rivela nel suo autore un forte asceta, un lu- 
cido e severo teorico della vita religiosa. 
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Giovanni di Fécamp (detto fohannelinus per la sua piccola statura) fu 
uno dei maggiori scrittori mistici del sec. XI, anzi, al dire del Wilmart, « le 
plus remarquable auteur spirituel du moyen-àge avant saint Bernard ». Nato 
a Ravenna verso il 990, era nipote di Guglielmo di Volpiano e ne divenne 
un fedele discepolo: lo segui in Francia e fu da lui nominato priore (1017) 
del monastero della S. Trinità di Fécamp. Divenuto abate nel 1028, go- 
vernò l'abbazia di Fécamp per un cinquantennio, fino alla morte avvenuta 
il 22 febbraio 1078. L'impegno cui si sentiva vincolato a proseguire nella 
riforma monastica — con tutti gli obblighi sociali e l'attività esteriore che 
questo compito e la sua alta carica comportavano — gli impediva di rea- 
lizzare appieno quell'ideale contemplativo verso il quale era orientato il suo 
spirito; onde sl avverte, proprio negli scritti di questo tipico rappresentante 
del monachesimo cenobitico, la presenza di quelle stesse esigenze che spin- 
gevano molti suoi contemporanei a cercare nella solitudine la perfezione 
religiosa: « ermite de désir », l'ha infatti definito J. Leclercq. I suoi scritti 
sono notissimi e hanno esercitato un'enorme influenza sulla spiritualità di 
ogni epoca, ma sotto il nome di Agostino e di altri autori; soltanto in epoca 
recente gli sono stati restituiti dal Wilmart. Sicuramente opere sue sono: 
la Confessio theologica (stampata nel 1539 a Parigi sotto il nome di Cassiano 
e altre quattro volte nel sec. XVI sotto il nome di Agostino; ripubblicata 
nel 1946 da Leclercq e Bonnes sotto il nome del vero autore); il Libellus 
de scripturis et verbis patrum; la Confessio fidei, che nella Patrologia latina è in- 
clusa tra le opere di Alcuino. Questi tre scritti non sono che diverse reda- 
zioni di una stessa opera, da cui furono tratte le Meditationes, il Manuale 
e lo Speculum attribuiti a S. Agostino e largamente diffusi in ogni epoca. Sia 
la tradizione manoscritta sia la critica interna inducono a credere che la ste- 
sura della Confessio theologica sia da collocare all'inizio dell'attività letteraria 
di Giovanni di Fécamp (nei primi anni del suo priorato, 1017-18), mentre 
la Confessio fidet è opera più tarda; infatti la prima ha più il carattere esclu- 
sivo di preghiera, mentre l'altra ha un più spiccato carattere speculativo, 
e nelle parti aggiunte (cioè quelle che non sono soltanto una nuova reda- 
zione della Confessio theologica) ha l'aspetto di un vero e proprio trattato: 
pertanto la Confessio fidei è da considerare posteriore alla controversia beren- 
gariana e, forse, contemporanea ai primi scritti di Anselmo d'Aosta (nomi- 
nato nel 1063 priore di Bec, non lontano da Fécamp), in quanto risente 
di preoccupazioni di natura dogmatica. Anche gli scritti minori di Gio- 
vanni di Fécamp (epistole, poemetti, opuscoli) sono in genere di conte- 
nuto mistico. 

Il fatto stesso che la principale opera di Giovanni di Fécamp sia stata 
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per tanti secoli attribuita a Sant'Agostino ci fa comprendere che appunto 
a quest'autore massimamente s'ispira; soprattutto alle Confessiones, che ri- 
calca anche nel titolo. Ma egli è meno intellettuale di Agostino: sopprime 
le dimostrazioni e si accontenta di affermare, di adorare, d’invocare. Tuttavia 
non nega la necessità di comprendere; però il suo comprendere non significa 
conoscere per causas, cogliere le ragioni intime delle cose, è piuttosto un ade- 
rire al dato della rivelazione mediante un atto di fede. Alla perfezione piena, 
egli afferma, non si perviene se non mediante la fede e l'amore: la co- 
noscenza viene così assorbita totalmente nell'amore, e non se ne distingue 
come attività autonoma. Anche quei pochi che per capacità intellettuali pos- 
sono approfondire con la ragione il dato rivelato devono anzitutto credere, 
come dice la Bibbia: Nisi credideritis, non intelligetis. Atteggiamenti non dis- 
simili si ritrovano negli scritti mistici di Anselmo d'Aosta, che appunto « si 
ricollegano ad una tradizione della quale Giovanni di Fécamp è un note- 
vole rappresentante » (S. Vanni Rovighi). 

Un altro autore del sec. XI, in cui si risente il contrasto tra l'aspirazione 
alla vita eremitica e il dovere di impegnarsi in altri uffici ecclesiastici, fu 
Gerardo di Csanàd. Nato a Venezia alla fine del sec. X, si fece monaco nel 
convento di S. Giorgio Maggiore, di cui fu eletto abate nel 1021, dopo 
aver studiato arti liberali e filosofia a Bologna. Alcuni anni dopo, mentre 
era diretto in pellegrinaggio in Terra Santa, fu trattenuto in Ungheria dal 
re santo Stefano, che lo nominò nel 1029 vescovo di Csanàd. Durante i 
disordini che seguirono la morte di Stefano, Gerardo fu ucciso da ribelli 
pagani che si erano sollevati contro 1 sacerdoti cristiani (24 settembre 1046). 
Dei suoi vari scritti ci è rimasta soltanto la Deliberatio supra hymnum trium 
puerorum, che è una vasta opera in 8 libri a illustrazione di un breve passo 
della Bibbia, di soli nove versetti (Dan., III, 57-65). 

Da quest'opera prolissa, che è un documento di grande interesse storico 
per le molteplici notizie che fornisce su la vita e la società ungherese di quel- 
l'epoca, si possono ricavare sufficienti indicazioni circa il pensiero teologico 
e filosofico dell'autore. Il quale dichiara di aver letto Platone, e cita inoltre 
gli stoici, gli accademici, Aristotele e i peripatetici; però tutti questi antichi 
sapienti, pur essendo degni di lode, non sono stati in grado di raggiungere 
la verità, ma solo Opinioni incerte e talora erronee, mentre i cristiani, anche 
se illetterati, possono conoscere la vera sapienza. Gerardo di Csanàd non 
condanna la cultura d'ispirazione profana, perché ogni scienza deriva da Dio 
ed è perciò buona in sé; invece condanna chi ne fa cattivo uso, chi per amore 
di tale cultura si allontana da Dio. 

Tutto considerato, non ci sembra che questo autore si discosti dall'at- 
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teggiamento, divenuto ormai tradizionale, dei pensatori cristiani dei secoli 
precedenti nei riguardi delle arti liberali e della filosofia. Troppo semplici 
sticamente lo si è incluso tra gli '' antidialettici '': in realtà, né da lui né dagli 
altri autori che abbiamo considerati finora viene posto esplicitamente e co- 
scientemente il problema dei rapporti tra filosofia e teologia, tra dialettica 
e verità rivelate. 
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PIER DAMIANI 


I. LA VITA, LE OPERE, LA PERSONALITÀ 


Fino a venticinque anni fa si può dir quasi che non esistessero opere 
monografiche su Pier Damiani, né studi accurati sui suoi scritti; al contrario, 
negli ultimi anni quattro diverse monografie — del Blum (1947), del Dres- 
sler (1954), del Gonsette (1956) e del Leclercq (1960) — e numerosi altri 
lavori su opere singole e su aspetti particolari della sua attività hanno con- 
tribuito notevolmente a rinnovare la valutazione storico-critica di questo 
autore. Pertanto sono da rivedere tutti i giudizi più o meno negativi che su 
di lui erano stati dati da vari storici della filosofia, che lo avevano caratteriz- 
zato come il tipico rappresentante dell'oscurantismo medievale o come un 
fanatico assertore del teocratismo papale. 

Nato a Ravenna nel 1007, studiò ‘a Faenza e a Parma; secondo alcuni 
studiosi, negli anni della giovinezza esercitò la professione di avvocato (Vi- 
scardi) e fu professore a Ravenna (Gonsette); ma di tutto questo mancano 
testimonianze esplicite. Verso il 1035 Pier Damiani entrò a far parte degli 
eremiti di Fonte Avellana e nel 1043 ne divenne priore, dopo aver inse- 
gnato per qualche tempo nei conventi di Pomposa e di Fossombrone. In 
tutti questi luoghi era vivo il ricordo di san Romualdo; da monaci ed ere- 
miti che lo avevano conosciuto personalmente, Pier Damiani raccolse le no- 
tizie che utilizzò nello stendere la Vita Romualdi, che fu il suo primo scritto 
(1042-43). Quest'opera non ha i caratteri della solita agiografia medievale, 
che Pier Damiani espressamente rifiuta: non vuole ingrandire i fatti o com- 
pletarli con notizie inventate, si attiene all'ordine cronologico, cerca di fare 
una vera e propria opera storica. Ciò nonostante, nel disegnare il ritratto 
spirituale del '’ maestro "Romualdo, Pier Damiani mette molto di se stesso 
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e finisce per tracciare un programma di vita e di azione, un '' manifesto 
delle sue concezioni della vita religiosa, del monachesimo e della riforma 
della chiesa. Successivamente, pur senza redigere una vera e propria "' regola "' 
della vita eremitica, si propose di dare una precisa formulazione alle norme 
ideali cui Romualdo s'era ispirato, in vari scritti, che tuttavia hanno. carat- 
tere espositivo più che prescrittivo: De ordine eremitarum et facultatibus eremi 
fontis Avellani (1045-50), De vita eremitica et probatis eremitis (1048), De suae 
congregationis institutis (1057) e soprattutto nel Liber qui appellatur « Dominus 
vobiscum », in cui dà un'interpretazione teologica della vita solitaria in rap- 
porto al concetto dell'unità spirituale della chiesa e della comunione di tutti 
1 cristiani. Ben presto il Damiani, estendendo la sua azione oltre i confini 
del suo eremo, intervenne nella lotta per la riforma della chiesa e dei costumi 
ecclesiastici, combattendo 1 tre grandi mali che affliggevano allora il clero 
— la simonia, l'incontinenza e l'ignoranza —, rispettivamente nel Liber gratis- 
simus (1051), nel Liber Gomorrhianus e nel Contra inscitiam et incuriam clericorum. 

Nel 1057 il papa Stefano IX, per consiglio di Ildebrando, lo nominò 
cardinale-vescovo di Ostia e gli affidò anche una seconda diocesi, quella di 
Gubbio. Ma Pier Damiani dal canto suo non aspirava a cariche e onori che 
lo potessero distogliere dai « pensier contemplativi »; perciò chiese insisten- 
temente a Stefano IX e poi ai suoi successori Niccolò Il e Alessandro II di 
essere esonerato da quelle cariche, finché Alessandro II, dopo avergli con- 
cesso di risiedere a Fonte Avellana, lo liberò nel 1063 del titolo e della fun- 
zione di ’' conte ”’ d'Ostia e nel 1067 anche della carica episcopale. 

Durante gli anni in cui fu investito di tali cariche Pier Damiani non si 
tenne in disparte, ma fu uno dei maggiori esponenti del partito riformatore. 
Dopo aver appoggiato insieme con Ildebrando l'elezione di Niccolò II (contro 
l'antipapa Benedetto X), partecipò nel 1059 al concilio indetto dal nuovo 
papa per realizzare l'auspicata riforma; successivamente fu inviato a Milano 
con l’incarico di far applicare le decisioni del concilio (di tale missione egli 
dava relazione negli Actus Mediolam, de privilegio Romanae ecclesiae). Dopo 
la morte di Niccolò, lottò aspramente contro l'antipapa Onorio II (l'arci- 
vescovo di Parma Cadalo), che si contrapponeva ad Alessandro Il: in questa 
occasione egli sollecitò l'intervento dell'autorità imperiale, rappresentata al- 
lora da Annone, arcivescovo di Colonia, che reggeva l'impero in nome di 
. Enrico IV ancora minorenne. In attesa delle decisioni imperiali, Pier Da- 
miani scrisse la sua più importante opera politica, la Disceptatio synodalis, in 
forma di dialogo tra un difensore della chiesa romana e un avvocato della 
parte imperiale. 

Il Damiani si occupò anche dello scisma d'Oriente; infatti, tra il 1061 
e il 1063, a una lettera inviata al papa dal patriarca di Costantinopoli, Costan- 
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tino Licude, egli rispose (a titolo personale) con il De processione Spirttus Sancti, 
in cui espose il punto di vista cattolico, in forma moderata e senza polemiz- 
zare, anzi tentando di preparare la via a una ripresa dei rapporti con la 
chiesa greca. 

Dopo il suo ritiro dalla politica attiva, Pier Damiani espletò ancora, fuori 
del suo eremo, diverse missioni: in Francia presso l'abbazia di Cluny nel 
1063, a Firenze nel 1066, in Germania nel 1069 quale legato papale presso 
l'imperatore Enrico IV. Nel 1072 ottenne da Alessandro II di togliere la sco- 
munica alla sua Ravenna, il cui vescovo aveva parteggiato per Cadalo; nel 
viaggio di ritorno a Fonte Avellana, mori a Faenza (22 febbr. 1072). 

Nell'ultimo periodo della sua vita aveva avuto frequenti rapporti con 
i monaci di Montecassino è specialmente con il loro abate Desiderio, cui aveva 
dedicato diversi scritti: De vartis miraculosis narrattonibus (1063), De divina 
omnipotentia (1067), che è il suo scritto più impegnativo dal punto di vista 
filosofico, De naturis animalium, De laude flagellorum (1071). Agli ultimi anni 
risalgono pure altri opuscoli degni di menzione, che ben caratterizzano il 
suo pensiero: De fluxa mundi gloria et saeculi despectione (1063-64), dedicato 
all'imperatrice Agnese, De vera felicitate et sapientia, De perfecta monachi infor- 
matione, De sancta simplicitate scientiae inflanti anteponenda, De contemptu saeculi 
e infine il De perfectione monachorum, che è da considerare il suo testamento 
spirituale. 

Pier Damiani scrisse molto: un ampio epistolario, sessanta opuscoli, nu- 
merosi sermoni (ma di alcuni sermoni è stata messa in dubbio l'autenticità) 
e molte composizioni poetiche. Però non scrisse grossi libri né opere prolisse. 
Egli ama occuparsi di problemi attuali, rispondendo a questioni precise che 
gli vengono poste dai suoi corrispondenti: anche gli opuscoli non sono che 
lettere più ampie, che hanno sempre un destinatario, e in cui egli cerca di ri- 
spettare il modus epistolaris e la regula brevitatis, che s'è imposto da solo. Pier 
Damiani conosce gli artifici e 1 virtuosismi della retorica, ma non ne fa uso 
se non a ragion veduta: tutti i critici riconoscono concordemente in lui uno 
scrittore di razza, uno dei più grandi del Medioevo latino. 

Della molteplice attività del Damiani l'aspetto più studiato e appro- 
fondito, specie in questi ultimi anni, è stato quello giuridico. In questo campo 
egli ebbe una competenza sicura e una preparazione profonda: nei suoi scritti. 
si sono potute registrare oltre trecento reminiscenze del diritto romano; per 
quanto riguarda poi il diritto canonico, egli ne fu un vero specialista, e molti 
SUOI Scritti SONO Veri @ propri trattati su questioni e argomenti attinenti a 
questa materia. Tuttavia il Damiani non indulge alla cavillosità e alle sotti- 
gliezze proprie dei giuristi e del linguaggio giuridico ; per lui il diritto è prin- 
cipalmente uno strumento per attuare, secondo giustizia, quella riforma eccle- 
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siastica che gli sta a cuore. Mentre è esigente sul piano morale, si mostra con- 
ciliante in quello della disciplina e moderato nelle sanzioni e nelle condanne. 
Per lui la sanzione non ha il semplice carattere di repressione, ma deve essere 
un mezzo per ricondurre sulla retta via chi ha sbandato; mediante la per- 
suasione, si deve fare in modo che i colpevoli comprendano la giustizia dei 
provvedimenti che li hanno colpiti e quindi si emendino. 

Perciò in Pier Damiani la mentalità giuridica si congiunge con quella del 
teologo e dell'educatore. In campo teologico egli fa uso degli stessi metodi 
che cominciavano allora a diffondersi nello studio delle fonti giuridiche: 
il confronto dei testi, l'applicazione del principio di concordanza, il richiamo 
all'autorità che è in grado di dettare norme valide. Pertanto egli è da consi- 
derare un antesignano del cosiddetto " metodo scolastico ”’ che nello studio 
della teologia si diffonderà nel secolo successivo. 

Ma lo scopo principale di tutta la sua attività era pur sempre la riforma 
della chiesa e dei costumi; e tale riforma si doveva attuare, secondo il Da- 
miani, attraverso il rinnovamento morale degli uomini più che con trasforma- 
zioni politiche o con il cambiamento di istituzioni e di forme esteriori. Perciò 
egli tendeva a stimolare gli aderenti alla chiesa, specialmente i giovani monaci 
che si affidavano al suo insegnamento, a un continuo sforzo di migliora- 
mento interiore. Per questi motivi gran parte dell'opera del Damiani ha 
una finalità squisitamente educativa: da questo punto di vista va quindi 
esaminata la sua polemica contro la cultura profana e contro l'istruzione 
superflua e inutile. 


t 


II. LA "'SANCTA SIMPLICITAS"' E LA CULTURA PROFANA 


Pier Damiani si rivela profondo conoscitore — oltre che delle scienze 
giuridiche, della Sacra Scrittura e dei testi patristici — anche delle arti liberali 
e della letteratura classica, e non tanto per qualche citazione saltuaria e occa- 
sionale, ma perché sa rendere operante la sua cultura nei suoi scritti e, a se- 
conda dell'argomento che tratta, sa dimostrarsi provetto giurista, oratore 
esperto delle regole dell’elocuzione, abile dialettico. Non gli mancava neppure 
una certa familiarità con le opere scientifiche o pseudoscientifiche classiche, 
quali la Naturalis historia di Plinio e il Phystologus, da cui attinse quelle notizie 
strane e inverosimili sui fenomeni naturali che si incontrano in alcuni passi 
delle sue opere e che da alcuni critici (per esempio, dal Gilson) vengono impu- 
tate alla sua ignoranza e alla sua credulità, mentre invece appartenevano al 
tipico bagaglio culturale scientifico dell'epoca. 
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Ciò nonostante, il Damiani sostiene che l'istruzione in genere e un certo 
tipo di erudizione in particolare non hanno alcuna efficacia sulla formazione 
morale dell'individuo. Per questo motivo alcuni storici della filosofia, tra cui 
il Gilson e il De Wulf (nonché altri studiosi rimasti ancorati agli stessi modelli 
interpretativi), hanno considerato il Damiani come il tipico rappresentante di 
un rigorismo avverso alla cultura letteraria e filosofica, come il nemico dichia- 
rato di ogni umanesimo, come l'esponente di una certa mentalità ritenuta tra- 
dizionalmente caratteristica del Medioevo, negatore della ragione, della na- 
tura, dei valori umani. Altri studiosi hanno cercato di difendere Pier Damiani 
da questi giudizi del tutto negativi: o mettendo in rilievo il contrasto esi- 
stente nella sua opera fra la teoria e la pratica (Viscardi), o mostrando che le 
sue dichiarazioni di condanna della cultura profana, se vengono esaminate 
nei loro contesti, non hanno un valore assoluto, ma solo uno scopo pratico e 
contingente in relazione a particolari situazioni (Brezzi), oppure sottolineando 
il fatto che la cultura condannata dal Damiani era quella vanamente preten- 
ziosa di alcuni suoi contemporanei (Gonsette e altri). Secondo il Leclercq, 
chi considera il Damiani come ”' un avversario del sapere" lo ha letto solo 
in modo frammentario e superficiale; se egli espresse in momenti diversi giu- 
dizi circa il sapere e la cultura che possono sembrare in contrasto tra loro, 
ciò fu dovuto alle condizioni della cultura di quell'epoca, in cui la scienza 
puramente verbale di alcuni chierici coesisteva con l'ignoranza d'un gran nu- 
mero; ma infine la sua soluzione, contrapponendosi agli eccessi opposti, non 
si discosta da quella tradizionale. 

Occorre anche aggiungere che alcuni passi del Damiani sono stati male 
interpretati: quando, ad esempio, nel De divina omnipotentia si compiace di 
non aver visto a Montecassino scholae puerorum, non si deve intendere che egli 
voglia negare la necessità di far funzionare all'interno dei conventi le scuole 
(che peraltro a Montecassino esistevano fiorenti, come sappiamo da molte 
fonti), ma che invece voglia sottolineare il fatto positivo di non aver visto in 
quel monastero 1 pueri, ossia gli '' oblati”’, quei disgraziati fanciulli che fin 
dalla più tenera età venivano affidati, e quasi abbandonati, dai genitori ai 
conventi (del problema il Damiani si occupa anche in un altro suo scritto). 

Che il Damiani non fosse per principio contrario agli studi, si ricava da 
molti passi delle sue opere, che sono stati accuratamente segnalati sia dal 
Gonsette sia dal Leclercq; anzi egli considera l'ignoranza nel clero un male 
altrettanto grave che l'avarizia o l’incontinenza (si veda in proposito il Contra 
inscitiam et incuriam clericorum). Per quanto riguarda i laici, egli ammette 
che alla diversità delle vocazioni debba corrispondere una diversità di prepa- 
razione culturale e una diversità di interessi, e solo raccomanda loro di non 
rimanere troppo attaccati affettivamente a questi interessi mondani. Sappiamo 
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inoltre che Pier Damiani istitui una ricca biblioteca a Fonte Avellana, che 
divenne quindi per suo merito anche un centro di studi. 

Ma non è questo il problema principale. La posizione del Damiani va 
esaminata anche nelle sue più radicali espressioni, senza pregiudizi, ma senza 
neppure cercare di mitigarla in base a osservazioni marginali. Nel De sancta 
simplicitate scientiae inflanti anteponenda, nonché in molti altri scritti, Pier Da- 
miani contrappone la sancta simplicitas alla scienza umana che inorgoglisce 
vanamente. Ma la simplicitas di cui parla il Damiani non è quella che il Boccaccio 
attribuisce a Calandrino; essa è l’unità della coscienza morale, della volontà 
che tende al raggiungimento di un unico scopo, è l'integrità dell'anima senza 
peccato; si contrappone a duplicitas, ossia alla doppiezza, all'ipocrisia, e a 
multiplicitas, cioè alla molteplicità degli interessi che disperdono l'anima e le 
fanno perdere di vista il suo vero fine. Perciò la simplicitas è una virtù che si 
conquista, non uno stato d'ignoranza o di pigrizia intellettuale o di torpore 
fisio-psicologico. Quando Pier Damiani contrappone 1 piscatores ai philosophi, 
non intende dire, alla maniera dei monaci orientali, che esiste una sorta d'’illu- 
minazione interna, superiore a ogni dottrina filosofica, che fa discoprire al 
poveri di spirito la verità; ma vuole contrapporre alla verbosità e alla magni- 
loquenza il coraggio e la forza d'animo: quei piscatores, quegli uomini sem- 
plici, erano disposti ad affrontare il martirio, ed erano quindi capaci di ria- 
mimare molti altri ad agonem fidei con la forza del loro esempio, più di quanto 
non potessero fare degli intellettuali occupati solo nelle loro dispute verbali. 
Per il Damiani la vita è una lotta, una continua battaglia ; è già stato notato che 
egli usa frequentemente espressioni del linguaggio militare: l'eremo è la tenda 
dove abita il soldato di Dio; Cristo è il capo di quelli che combattono, e la 
sua croce è la loro bandiera; la chiesa è una scuola di guerra, in cui si 
apprende un'arte militare. 

Perciò, a nostro avviso, la soluzione data dal Damiani al problema del 
rapporto tra la fede e la cultura profana non corrisponde semplicemente a 
quella tradizionale, proprio perché egli accentua l'esigenza della forma- 
zione morale nel cristiano che deve trovare in se stesso l'unità della propria 
vita spirituale. Non si tratta per lui, come per Cassiodoro, di giustificare la 
conoscenza delle arti liberali e della scienza antica ai fini di una formazione 
"intellettuale '' del sapiente cristiano, ossia di chi voglia approfondire la co- 
noscenza delle verità rivelate; ma di considerare quale efficacia possa avere la 
cultura in genere sulla formazione del combattente di Cristo, dell'eroe della 
fede. Posto il problema in questi termini, non si vede come si possa negare 
all'atteggiamento del Damiani una sua interiore coerenza. Le arti umane hanno 
un loro proprio valore nell'àmbito preciso nel quale si applicano e secondo 
i fini particolari che si propongono di realizzare; ma non costituiscono il va- 
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lore supremo, cui l'uomo deve tendere con un continuo sforzo, impiegando 
tutte le sue energie. Esse non sono neppure un mezzo per il raggiungimento 
del vero fine dell'uomo: una maggiore erudizione non migliora certo la forza 
morale, non irrobustisce il carattere. Maggiore efficacia ha piuttosto la disci- 
splina fisica, la pratica dell'ascesi; colpendo e tormentando il corpo si riesce 
meglio a liberare lo spirito, a progredire sulla via della perfezione. Nel suo 
programma educativo, il Damiani mette in rilievo altri due punti: anzitutto 
che non basta aderire formalmente ed esteriormente a una regola, a una norma 
di vita, per ritenere di aver acquisito un risultato valido, ma occorre una par- 
tecipazione attiva di tutto lo spirito ; in secondo luogo, che non c'è mai tregua 
in questo continuo sforzo di perfezionamento, non c'è in questa vita un mo- 
mento di sosta nel quale uno possa fermarsi e adagiarsi, ma occorre continua- 
mente lottare, superare nuove difficoltà. In questa lotta incessante, l'uomo rea- 
lizza se stesso: sed tunc omnia sunt veraciter hominis si ipse homo stt veraciter homo. 
Est enim, qui solo nomine sit homo, est qui re ipsa et veritate sit homo. 

La soluzione data da Pier Damiani ci sembra quindi valida anche al di 
fuori delle circostanze di tempo e di luogo in cui essa venne proposta, indi- 
pendentemente cioè da quella che poteva essere una certa mentalità tipicamente 
medievale o dalle condizioni della cultura ai suoi tempi. 


III. IL" DE DIVINA OMNIPOTENTIA ’' 


Se alle scienze umane viene riconosciuta scarsa efficacia nello stimolare 
l'attività pratica dell'uomo, nondimeno occorre porsi il problema del loro va- 
lore nell’èmbito teorico, ossia chiedersi quali capacità esse abbiano nel farci 
comprendere la vera realtà. È questo il problema che il Damiani affronta nel 
De divina omnipotentia, scritto nel 1067 e diretto all'abate e al monaci di Mon- 
tecassino. 

Il punto di partenza è appunto il concetto di onnipotenza divina: Pier 
Damiani non ammette che ci siano cose che Dio non può fare, in quanto egli 
è per definizione qui omnia potest, e sostiene che l'unica cosa che Dio non sa fare 
è il male. Date queste premesse, viene posta la seguente questione: se Dio 
è onnipotente in ogni cosa, potrebbe far sî che le cose accadute non siano 
accadute? Non si tratta soltanto di fare in modo che un fatto già avvenuto sia 
abolito nelle sue conseguenze e del tutto dimenticato, ma di far sf che non sia 
mai esistito. Si ammette infatti che Dio possa distruggere Roma, in modo che 
ora e in avvenire non esista più, ma non si riesce a capire come egli possa far 
si che non sia stata fondata anticamente. 
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Posto di fronte a questo problema, Pier Damiani cerca di esaminare e di 
illustrare la nozione di onnipotenza divina secondo tre diversi punti di vista: 
1) in rapporto ai concetti di tempo e di eternità: 2) in rapporto all'idea di 
natura e di legge naturale; 3) in rapporto al principio di contraddizione e agli 
altri principi logici che sono alla base della dialettica e delle altre scienze umane. 

Circa il primo punto, Pier Damiani fa notare che le tre dimensioni del tem- 
po (passato, presente e futuro) hanno significato e valore per l'uomo e per tutto 
ciò che muta e diviene, ma non per Dio che è eterno e immutabile. Dio è al 
di fuori dello spazio e del tempo, e tuttavia contiene in sé tutti i luoghi senza 
differenze spaziali e aduna in sé tutti 1 tempi senza mutare con essi. Perciò 
in Dio onnipotente non c'è l'ieri e il domani, ma un sempiterno presente : 
creatori omnium Deo omnia posse coeternum est. DI Cda nol possiamo 
affermare, senza dire uno sproposito, che « Dio può far si che Roma, la quale 
fu fondata in tempi antichi, non sia stata fondata » : in questa frase nol usiamo 
il tempo presente: « Dio può », in rapporto all'immutabile eternità di Dio 
onnipotente ; ma per rapporto a NOI, In cul è continuo mutamento e passaggio 
incessante, dovremmo dire più propriamente « poteva ». Infatti — continua 
il Damiani — « per rapporto alla sua eternità, tutto quello che Dio poteva, 
questo anche può, per la ragione che il suo presente non si cangia mai in 
passato, e il suo oggi non diventa mai domani né altro momento del tempo; 
ma a quel modo che egli è è sempre quello che è, cosî quel che gli sta innanzi 
gli sta sempre innanzi... Giacché quel potere che Dio aveva prima che Roma 
sorgesse, permane ognora immutabile nell'eternità di Dio, senza passare, 
sicché allo stesso modo che di qualsiasi cosa possiamo dire che Dio poteva 
farla, possiamo dire ugualmente che Dio può farla, per la ragione che il suo 
potere, che è coeterno ad esso, resta sempre fermo e immutabile ». 

Circa il secondo punto della questione, cioè se Dio onnipotente può 
violare le leggi naturali e mutare il corso ordinario della natura, occorre pre- 
cisare che Pier Damiani distingue un duplice concetto di natura: la nozione 
volgare è quella che identifica la natura e l'ordine naturale con il corso consueto 
e abituale degli avvenimenti, e si fonda sulla constatazione empirica; l'altro 
concetto di natura è quello che identifica la natura con la volontà stessa di Dio. 
A questo proposito, è stato notato da alcuni studiosi che nel Damiani c'è una 
specie di petitio principi, in quanto egli porta come prove indiscutibili proprio 
quelle azioni che formano oggetto di dimostrazione, cioè i miracoli e gli altri 
segni della potenza divina; altri ancora hanno osservato che egli dà credito 
a racconti e a testimonianze di fatti inverosimili, alla maniera dei predicatori 
popolari, per disorientare gli avversari e ribadire il suo punto di vista. A 
nostro avviso, benché gli esempi addotti dal Damiani non siano calzanti e 
talora possano sembrare troppo ingenui o addirittura ridicoli, tuttavia le 
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sue argomentazioni rimangono valide: l'esperienza umana non è mai esaustiva; 
le leggi che noi elaboriamo sono costantemente alla mercé di un fatto nuovo 
che impone adattamenti e rifacimenti; voler ricavare dalla natura intesa in 
senso volgare, cioè dal corso abituale degli avvenimenti, delle norme apodit- 
tiche relative alla natura in senso proprio, ossia alla volontà divina, è un'intra- 
presa votata allo scacco. 

E già stato notato che sullo stesso principio qui affermato dal Damiani, 
cioè sull'idea dell'assoluta onnipotenza divina, tre secoli dopo Guglielmo 
d'Occam fonderà la sua dottrina filosofica e teologica. E invero, ogni volta 
che si ammette che Dio, de potentia sua absoluta, può interrompere 0 sospendere 
il corso abituale della natura, non si può non giungere alla negazione di una 
struttura essenzialistica e necessitante della realtà, e non affermare che le leggi 
scientifiche valgono iuxta modum et ordinem disserendi, cioè nell'àmbito del 
discorso umano, e non investono la realtà in sé. 

Perciò, quando passa a esaminare il terzo aspetto della questione, ossia il 
valore della dialettica e della filosofia in rapporto a questa concezione della 
realtà e dell'onnipotenza divina, Pier Damiani stabilisce limiti ben precisi 
entro i quali hanno efficacia le leggi logiche e, in primo luogo, il principio di 
contraddizione. Certamente in questa sua presa di posizione ha avuto una 
qualche influenza la nozione di dialettica che, come abbiam visto, veniva ac- 
colta nelle scuole del tempo e nell'ambiente dei giuristi, ben noto al Damiani : 
infatti egli considera la dialettica non diversamente dalla retorica, come uno 
strumento tecnico che ha un valore del tutto formale, in quanto mette ordine 
nelle idee e nel linguaggio, ma senza penetrare nei contenuti e senza un diretto 
aggancio con la realtà. 

Da questo punto di vista, quando Pier Damiani passa a esaminare la pro- 
posizione factum infectum fieri nequit, afferma che questa impossibilità non 
riguarda soltanto le cose passate, ma anche le cose presenti e future: come 
tutto quello che fu, è necessario che sia stato, cosî anche tutto quello che è, 
fintanto che è, è necessario che sia, e tutto quello che sta per essere, è necessario 
che stia per essere; ma in questo modo non si fa altro che enunciare il principio 
di non contraddizione, che ha pieno valore per quanto riguarda l'ordine logico 
dell’enunciazione, ovvero la conseguenza logica di quei giudizi (tuxta conse- 
quentiam dictionum). Però tale principio non ci rivela la vera natura delle cose, 
se cioè esse siano contingenti o necessarie. La vera natura delle cose dipende 
dalla volontà divina, la quale è del tutto libera; perciò ogni cosa di fronte a 
Dio può anche non essere, è contingente. Trasferire la necessità dall'àmbito 
logico all'èàmbito reale significa negare a Dio la possibilità di fare o non fare 
una cosa, non solo nel passato, ma anche nel presente e nel futuro; in altri 
termini, ciò significa negare a Dio qualsiasi potenza: neppure 1 filosofi pagani 
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osarono tanto, anzi essi ita de consequentia necessitatis vel impossibilitatis tuxta 
meram solius artis disputavere virtutem, ut nullam in his conflictis Dei facerent men- 
tionem. Al contrario, la realtà delle cose è determinata proprio dalla volontà 
divina: tutto quel che esiste in natura trae la sua esistenza e il suo valore po- 
sitivo (la sua bontà) da Dio; e quel che Dio non realizza è mente. 

Tuttavia, affermare che l'onnipotenza divina è superiore al principio di 
contraddizione non significa ammettere in Dio un ‘arbitrarismo assoluto. 
Si è già visto che Pier Damiani sostiene che Dio non può fare il male; infatti 
quello che è male non si può dire che abbia una qualche realtà, si deve anzi 
dire che è un nulla. Ora, tutto quel che Dio vuole fare ed effettivamente pro- 
duce ha una sua realtà ed è un bene, né può essere nello stesso tempo un nulla, 
e cioè un male: quia enim inter esse et non esse confundi malum est, ac potius nihil 
est, idcirco a bono creatore, qui bona omnia facit, alternitatis ista confusio facta non est. 

In conclusione, attraverso tutta l’analisi che il Damiani è venuto svolgendo 
della nozione di onnipotenza divina, abbiamo visto come egli costantemente 
distingua e contrapponga la sfera dell'umano alla sfera del divino. L'uomo, 
come tutto ciò che muta e diviene, vive nel tempo, mentre Dio è immutabile 
ed eterno; per l'uomo, le leggi naturali sono date dal corso abituale degli avve- 
nimenti, mentre la vera legge della natura è soltanto la volontà divina ; 1 principi 
logici valgono come regole del ragionamento e del linguaggio umano, ma 
non pongono alcun limite all' onnipotenza divina. Poste queste premesse, si 
può comprendere facilmente in che senso si debbano interpretare le celebri 
frasi in cui Pier Damiani assegna dei limiti ben precisi alla dialettica ‘e alle 
scienze umane. 

« Siffatte deduzioni dei dialettici o retori — egli dice — non vanno appli- 
cate con leggerezza al mistero della divina potenza, e le regole che si son tro- 
vate per formare dei sillogismi e trar conclusioni dai nostri giudizi si guardino 
bene costoro dal farle valere pertinacemente contro le leggi divine e dall'op- 
porre alla divina virtà la necessità dei loro ragionamenti ». In altri termini, 
non si possono applicare alla teologia, intesa come scienza del divino, quei 
principi e quelle regole che sono state escogitate dall'uomo per poter com- 
prendere ciò che rientra nella sfera dell'umano. Ma poiché il contenuto della 
teologia, cioè 1 misteri rivelati da Dio, deve essere pur compreso dall'uomo 
con i metodi e 1 mezzi che egli possiede, occorre avvertire che in questo am- 
bito essi hanno una funzione ausiliaria: « Se non di meno avviene che s'usi 
della perizia dell'umana dialettica nell’esporre le sacre Scritture, essa non deve 
usurpare con arroganza il diritto di maestra, ma secondarle colla dovuta rive- 
renza, come un'ancella va dietro alla sua padrona (velut ancilla dominae), per 
non smarrirsi andando innanzi, e per non perdere l'intimo lume della virtù 
e il retto tramite del vero, coll'attenersi all'esteriore concatenazione delle 
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parole ». A parte la fortuna che ebbe l'espressione velut ancilla dominae e l’inter- 
pretazione e l'uso che se ne fece in seguito, non ci sembra che qui il Damiani 
abbia voluto negare ogni valore alla dialettica ; egli ha piuttosto voluto sotto- 
linearne il carattere formale e strumentale, secondo quelle che in fondo erano 
le convinzioni della maggior parte degli uomini di cultura del suo tempo, e 
di tale carattere ha cercato di dare, in sede teorica, una giustificazione coerente. 


IV. IL PENSIERO POLITICO 


Chi ha voluto vedere in molte affermazioni contenute nel De divina omni- 
potentia un intento polemico preciso contro l'atteggiamento assunto da Beren- 
gario di Tours circa il modo di far uso della dialettica, s1 è lasciato prendere 
la mano dallo schema pregiudiziale, secondo cui tutti i pensatori del sec. XI 
sì distinguono in due tendenze opposte, ‘' dialettici "” e ‘' antidialettici ''. 
In realtà non ci risulta che Pier Damiani si sia mai riferito direttamente a Beren- 
gario ; anzi Berengario in uno dei suoi scritti lo cita a suo favore (probabilmente 
riferendosi al fatto che il Damiani, rigido sul piano morale, ma moderato sul 
piano giuridico, aveva sostenuto la tesi della validità dei sacramenti sommini- 
strati da sacerdoti indegni). Allo stesso schema si rifanno quelli che ritengono 
Pier Damiani un fanatico assertore del teocratismo papale, fondandosi sulla 
convinzione che nei pensatori medievali esista un costante parallelismo tra 
l'atteggiamento assunto verso la filosofia e l'atteggiamento politico nei ri- 
guardi dello Stato, cosicché il Damiani '' antidialettico ”’ diventa per costoro 
necessariamente anche il nemico dichiarato di ogni autonomia del potere tem- 
porale, e in tale senso viene sforzato o addirittura alterato il significato dei 
testi di quest'autore. 

Invece Pier Damiani sia negli scritti sia nella sua concreta azione politica 
non ha mai negato allo Stato una sua precisa funzione non solo nell'ambito 
temporale, ma anche nella stessa vita della Chiesa. Nel De principis officio in 
coercitione improborum egli afferma che l'autorità del potere secolare nell'ammi- 
nistrare la giustizia e nel punire le colpe deriva da Dio, e che diversa è la 
funzione del giudice da quella del sacerdote: mentre a questo spetta il dovere 
di amare tutti con sentimenti di misericordia, al giudice compete il dovere di 
punire 1 colpevoli e applicare la legge. E non solo il Damiani distingue net- 
tamente il potere politico dal potere religioso, ma ammette anche l'intervento 
del potere politico nelle questioni ecclesiastiche, soprattutto nelle elezioni 
dei vescovi e del papa: infatti nel Liber gratissimus egli elogia l'imperatore En- 
rico III perché questi aveva combattutto le pratiche simoniache, e afferma 
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quindi che in virtà di tali meriti la divina provvidenza aveva concesso a 
quell'imperatore che la Chiesa fosse ordinata secondo la sua volontà e che 
nessuno potesse venir eletto al soglio pontificio senza il suo consenso. 

In tutti i suoi scritti Pier Damiani condanna la simonia, nonché gli abusi 
e gli arbitri che venivano commessi dai principi nell'esercitare il loro diritto 
di nomina a cariche ecclesiastiche, ma non contesta la legittimità di tale diritto. 
Anzi, a questo proposito, il Blum e altri studiosi hanno rimproverato al Da- 
miani di non aver capito che la vera origine di tutti i mali della Chiesa era 
proprio questa interferenza del potere politico, e che non ci poteva essere vera 
riforma dei costumi ecclesiastici se non si fosse tagliata alla radice la causa 
di tutti gli abusi. Ma proprio in questa mancanza di chiaroveggenza politica 
si rivela la mentalità del Damiani, che riserva alla chiesa e alle autorità eccle- 
siastiche un potere del tutto spirituale, che deve avvalersi esclusivamente di 

strumenti di natura morale e religiosa. In contrasto con l'atteggiamento di 
Ildebrando, egli disapprova il ricorso alle armi in materia ecclesiastica ; a suo 
avviso gli affari della chiesa devono essere regolati dalle leggi e dai dead dei 
sinodi: lo zelo dei sacerdoti, e non la forza militare, farà trionfare la giustizia. 
D'altra parte, viene anche esclusa qualsiasi intromissione dei sacerdoti e delle 
autorità ecclesiastiche nelle questioni che sono di competenza del potere 
politico. Il Damiani vede le cose più da moralista che da politico : la sua intran- 
sigenza morale nei riguardi del clero gli fa imporre una specie di chiusura per 
tutto ciò che concerne gli interessi mondani, quali la ricchezza e la potenza, 
che possono far nascere negli animi l'avarizia e la superbia. 

In conclusione, per quanto riguarda il problema dei rapporti tra Stato e 
Chiesa, l'opinione di Pier Damiani, quale risulta dal Liber gratissimus, dalla 
‘Disceptatio synodalis e da molte altre opere, non è sostanzialmente diversa 
(secondo l Carlyle) da quella degli altri scrittori politici del cosiddetto periodo 

' pregregoriano ' , che (come vedremo) accettavano ancora la formula gela- 
siana, ossia la tesi dell'autonomia di ognuno dei due grandi poteri entro la 
propria sfera. Tuttavia ci sono delle oscillazioni : come in alcuni scritti abbiam 
visto che egli riconosce la legittimità dell'intervento del potere politico nelle 
questioni ecclesiastiche (intervento inteso come assistenza € protezione del- 
l'azione spirituale della Chiesa nei suoi aspetti terreni), cosî altrove registriamo 
delle frasi che possono essere interpretate come affermazione della superiorità 
incondizionata del potere spirituale nei confronti di quello temporale. Egli 
dice infatti che Cristo affidò a San Pietro beato vitae aeternae clavigero, terreni 
simul et coelestis imperii tura. Ma già 1 Carlyle hanno fatto notare che questa frase 
non può essere interpretata come una chiara e netta affermazione teocratica, 
nel senso di una effettiva supremazia del potere spirituale nelle questioni tem- 
porali, perché sarebbe in contrasto con l'atteggiamento complessivo del Da- 
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miani quale risulta da tutti i suoi scritti: « Egli certamente intendeva affer- 
mare la grande superiorità del potere spirituale quanto a dignità e il principio 
che anche gli uomini più potenti, ireegli imperatori, erano soggetti all'autorità 
spirituale del papa ». 

A nostro avviso, occorre anche distinguere fra 1 testi in cui il Damiani 
parla da canonista e si occupa di legislazione ecclesiastica e 1 testi in cui affronta 
la questione dei rapporti tra potere civile e religioso. Poiché Pier Damiani è 
un giurista che crede nel diritto positivo, egli riconosce nell'àmbito della legi- 
slazione ecclesiastica un'autorità suprema cui è affidato il cémpito di emanare 
leggi valide per tutta la chiesa: tale autorità ‘è il romano pontefice. Su questo 
punto il pensiero del Damiani è chiaro e preciso, mentre ai suoi tempi per- 
manevano ancora delle incertezze presso altri canonisti; né egli avrebbe 
ammesso tendenze autonomistiche o conciliaristiche. 

Ma le sue affermazioni circa la superiorità del papa in fatto di legislazione 
ecclesiastica (non si dimentichi che egli riconosceva un suo valore autonomo 
al diritto romano e alle leggi civili) non devono essere estese all'àmbito dei 
rapporti tra potere religioso e potere civile. In questo campo il suo atteggia- 
mento non era molto lontano da quelle tendenze che avevano ispirato l'opera 
dell'imperatore Enrico III e che erano ancora seguite dal papa Alessandro II; 
probabilmente Pier Damiani non avrebbe approvato quella politica che 
qualche tempo dopo la sua morte inaugurò Ildebrando quando divenne papa 
Gregorio VII, quell'Ildebrando che egli aveva paradossalmente definito un 
«santo con un'anima diabolica » (sanctus Satanas meus) e cui aveva attribuito 
una veneranda superbia. 
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GLI SCRITTORI POLITICI E LE CONTROVERSIE TEOLOGICHE 
E FILOSOFICHE DEL SECOLO XI 


I. IL PERIODO ” PREGREGORIANO ” E I CANONISTI 


Per tutto il sec. X e per i primi settantacinque anni del sec. XI, cioè fino 
all’inizio del grande conflitto generalmente noto col nome di ‘lotta per le 
investiture ”, la formula politica comunemente accettata in sede teorica sul 
problema dei rapporti tra Stato e Chiesa fu la formula gelasiana, divulgata nel 
sec. IX da Giona d'Orléans e da Incmaro di Reims: cioè la tesi, sostenuta nel 
sec. V da papa Gelasio I, secondo cui ciascuno dei due poteri, temporale e 
spirituale, è indipendente nella propria sfera, e solo si riconosce una certa 
preminenza dello spirituale sul temporale quanto a dignità, senza peraltro 
ammettere un intervento diretto del potere spirituale nelle questioni temporali. 
È ben vero che in quel periodo non si riusci mai a stabilire praticamente una 
netta linea di demarcazione tra le due sfere d'azione; ma le reciproche inter- 
ferenze dei due poteri venivano giustificate in base alla necessità della loro 
cooperazione al raggiungimento del bene comune del popolo cristiano, ossia 
della "’ ecclesia ”’ intesa come l'unione di tutti i fedeli. In particolare, la parte- 
cipazione delle autorità civili all'elezione dei vescovi veniva ammessa non solo 
in forza di una consuetudine ormai inveterata, ma per la convinzione che il 
principe rappresentasse il popolo, che aveva diritto insieme con il clero di 
proporre il nuovo eletto. 

Queste idee erano in genere condivise da tutti gli scrittori politici del co- 
siddetto periodo '' pregregoriano "' (cioè anteriore all'elezione al pontificato 
di Gregorio VII), tra i quali, oltre Pier Damiani, è da ricordare il cardinale 
Umberto di Silva Candida, che dalla nativa Lorena, dove era monaco a 
Moyenmontier (Toul) dal 1015, fu condotto in Italia da Leone IX e nominato 
cardinale nel 1049, morto probabilmente nel 1060. Questi conosceva il 
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greco ed era un esperto dei problemi della chiesa bizantina (cui si riferiscono 
1 suol scritti Adversus Graecorum calumnias e Contra Nicetam); nel 1054 fu inviato 
a Costantinopoli, dove condannò Michele Cerulario con una sentenza che pro- 
vocò lo scisma della chiesa d'oriente. Nel concilio romano del 1059 fu il 
principale oppositore di Berengario di Tours, e strumentalizzò la questione 
eucaristica ai fini della lotta contro i simoniaci, tanto da dichiarare non validi 
1 sacramenti da questi somministrati. Ma, nonostante questa sua intransigenza, 
nel suo trattato Adversus simoniacos (scritto nel 1058-59, in tre libri) non si 
discosta dalle tesi politiche tradizionali: condanna la simonia, ma non esclude 
la partecipazione delle autorità civili all'elezione dei vescovi. Per quanto ri- 
guarda più in generale i l rapporti tra lo Stato e la Chiesa, Umberto di Silva 
Candida usa un ‘immagine che si ritrova tal quale nella Disceptatio synodalis 
di Pier Damiani, cioè che il sacerdozio è paragonabile all'anima e l'autorità 
regia al corpo, onde deve esistere un reciproco accordo per il bene comune; 

però, come l'anima è più importante del corpo, cosi il potere spirituale è supe- 
riore al potere temporale. 

Tali conclusioni erano implicite nella dottrina gelasiana, a favore della 
quale vennero addotti molteplici argomenti anche dal maggior canonista della 
prima metà del sec. XI, Burcardo, vescovo di Worms (965-1025), che ultimò 
nel 1012 la compilazione del suo Decretum in 20 libri. Mentre si afferma espli- 
citamente che il potere secolare deriva la sua autorità da Dio e si riconosce 
al laicato il diritto di partecipare in qualche modo al governo della chiesa, 
d'altra parte si enuncia il principio dell'indipendenza dei due poteri e della 
maggiore dignità del potere spirituale su quello temporale. Occorre dire in- 
vero che pure nelle raccolte canonistiche compilate al tempo della lotta per le 
investiture non ci si discostò di molto da queste dottrine, anche se i canonisti 
parteggiarono per Gregorio VII e scrissero opuscoli o trattati in difesa delle 
tesi papali. Tra questi canonisti ricordiamo: Anselmo, vescovo di Lucca 
(1036-1086), d'origine milanese e nipote di Alessandro II, autore di una 
Collectio canonum in tredici libri; Bonizone (nato a Cremona nel 1045, morto 
a Piacenza nel 1089), vescovo di Sutri, poi di Piacenza, autore di un De- 
cretum o Liber de vita christiana ; il cardinale Deusdedit, originario del Limosino, 
morto verso il 1100, che pubblicò la sua Collectio canonum nel 1087; e infine 
Ivo di Chartres (1040-1116), autore di tre diverse compilazioni canonistiche, 
la Collectio tripertita, il Decretum e la Panormia. 

Tutti questi canonisti del sec. XI non furono altro che compilatori, l quali 
si limitarono a raccogliere canoni di concili, lettere papali e opinioni dei 
Padri, raggruppando tutto questo materiale a seconda dei diversi argomenti, 
ma senza sottoporlo a un attento € preciso esame critico ; perciò il vero inì- 
ziatore della scienza canonistica fu soltanto Graziano (sec. XII), il quale per 
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primo si pose il problema del coordinamento delle diverse fonti ed elaborò 
alcune concezioni di carattere generale sulla natura del diritto in genere e del 
diritto canonico in particolare: a questo riguardo si può considerare un ante- 
signano piuttosto Pier Damiani, che non fece compilazioni, ma nella trattazione 
di alcuni argomenti specifici segui un metodo appropriato di analisi critica. 

Pertanto le raccolte canonistiche del sec. XI, anche quando furono compi- 
late nel periodo della lotta per le investiture e da persone che in questa lotta 
s'erano impegnate, non contengono che le dottrine tradizionali della Chiesa. 
Tuttavia tali opere risentono del particolare clima politico, in quanto raccol- 
gono anche del materiale relativo ad alcune questioni scottanti, come il potere 
di scomunica dei papi nei riguardi di un sovrano, la tradizione riguardante i l 
casi in cul il papato aveva di fatto esercitato una certa “supremazia sul potere 
temporale, e la cosiddetta '' donazione di Costantino ”’. Però non vi è cenno 
della tradizione secondo cui san Pietro, e quindi i suoi successori, hanno rice- 
vuto da Cristo autorità tanto sul potere temporale quanto su quello spirituale 
(il primo accenno a tale concezione nel diritto canonico si trova in Graziano). 


II. GREGORIO VII E GLI SCRITTI POLEMICI 
RELATIVI ALLA LOTTA PER LE INVESTITURE 


Le complesse vicende della lotta per le investiture e gli atteggiamenti as- 
sunti nei vari momenti di quella lotta dai suoi protagonisti vanno esaminati 
e giudicati in sede di storia civile e politica ; qui a noi interessa rilevare soltanto 
quelle prese di posizione che furono oggetto di dispute dottrinali. Secondo 
i più recenti studiosi, sembra che neppure Gregorio VII abbia mai preteso di 
esercitare una diretta giurisdizione sulle questioni temporali; invece le deci- 
sioni che suscitarono le più vivaci polemiche furono principalmente due: 
1) il divieto dell'investitura laica, per cui nessun ecclesiastico poteva ricevere 
l'investitura di un vescovato, di un'abbazia o di una chiesa dalla mano del- 
l'imperatore o del re o di altro laico: il che significava negare con un atto rivo- 
luzionario quella tradizionale partecipazione del potere secolare alle nomine 
ecclesiastiche, che fin allora era stata sempre considerata più o meno legit- 
tima; 2) la scomunica e la deposizione di un sovrano, come conseguenza del 
potere riconosciuto al sacerdozio di giudicare l'operato dei re dal punto di 
vista spirituale e quindi di condannarli per un fallo di natura spirituale (il 
che era implicito nella stessa formula gelasiana), contro la tesi che ricono- 
sceva ai re un'autorità derivata direttamente da Dio e sottoposta solo alla 
sanzione divina. 
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Lo stesso Gregorio VII cercò di dare una giustificazione teorica della sua 
posizione non tanto col Dictatus papae, che è un documento costituito da 
ventisette brevi proposizioni e la cui attribuzione a Gregorio non è sicura, 
quanto piuttosto con le due lettere inviate a Ermanno vescovo di Metz (la 
prima, nell' agosto 1076; la seconda, nel marzo 1081). In esse non solo si 
ribadisce il principio secondo cui il papa ha il potere di giudicare e scomu- 
nicare un re, in quanto nessuno può essere esente dalla giurisdizione ecclesia- 
stica (altrimenti sarebbe fuori della Chiesa e separato da Cristo), ma si afferma 
anche che l'autorità secolare non è derivata direttamente da Dio, ma dall'or- 
goglio degli uomini. Quest'ultima dottrina non è nuova, ma è ricavata da 
Sant'Agostino e risale alla teoria stoica di uno stato primitivo degli uomini, 
nel quale le istituzioni convenzionali della società non esistevano ancora; 
però 1 Padri, anche quando ammettevano l'origine umana dello Stato, come 
conseguenza del peccato, ritenevano che Dio ne avesse permesso l'istituzione 
proprio come rimedio contro il peccato e col fine di punire il male e ricom- 
pensare il bene. Perciò non è da vedere in queste frasi di Gregorio VII una 
radicale negazione dello Stato, in quanto di origine peccaminosa e '' diabolica ", 
ma solo la ricerca di un nuovo motivo per giustificare la superiorità della 
Chiesa sullo Stato. 

Questi temi divennero oggetto di discussione sia da parte dei sostenitori 
del partito imperiale sia da parte dei difensori del papato; e se pure i molti 
opuscoli e trattati che furono scritti in quell'occasione spesso non vanno oltre 
le questioni di immediato interesse politico, tuttavia essi affrontano alcune 
volte temi di carattere più generale che costituiranno la base di più complesse 
teorie filosofiche intorno alla natura della società civile e di quella religiosa. 
Tra 1 più importanti scritti dei sostenitori di parte imperiale ricordiamo : 
un trattato in forma di Epistola scritto tra l'ottobre 1080 e l'agosto 1081 da 
Venrico, maestro della scuola di Treviri e in seguito vescovo di Vercelli, in 
nome di Teodorico, vescovo di Verdun (questo trattato provocò la replica 
di Manegoldo di Lautenbach); i sette libri Ad Heinricum imperatorem di Ben- 
zone, vescovo d'Alba (circa 1010-1090); una Defensio Heinrici regis, composta 
probabilmente nel 1084 da Pietro Crasso, docente — a quanto pare — di 
diritto romano a Ravenna, l'unico scrittore laico fra tanti polemisti ecclesia- 
stici; 1 Dicta cutusdam de discordia papae et regis, opera di ignoto autore (1084); 
il Liber de controversia Hildebrandi et Heinrici, scritto probabilmente nel 1084-85 
da Vidone, divenuto in seguito vescovo di Osnabriick, e rimastoci solo in un 
compendio redatto nel 1118 da un tale Tietardo; il De scismate Hildebrandi, 
composto poco dopo la morte di Gregorio VII (1085) da Vidone, vescovo di 
Ferrara, in difesa dell’antipapa Clemente III (Guiberto); il De unitate Ecclesiae 
conservanda, scritto tra il 1090 e il 1093, il cui autore è probabilmente Val- 
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tramo, vescovo di Naumburg; la Leodicensium epistola adversus Paschalem papam 
(1103) di Sigeberto di Gembloux, più noto come cronista; il Tractatus de 
investitura episcoporum, opera anonima del 1109; l'Ortodoxa defensio imperialis, 
scritta nel 1111 e attribuita a Gregorio da Catino, il celebre cronista del mo- 
nastero di Farfa. Di ambiente inglese sono i Tractatus eboracenses, composti 
intorno al 1096 da un chierico di York (donde il nome) che si chiamava 
Girardo, e il Tractatus de regia potestate et sacerdotali dignitate, scritto da Ugo di 
Fleury dopo il 1102 e dedicato a Enrico I d'Inghilterra : queste opere rispec- 
chiano la particolare situazione dell'Inghilterra, ove pure si svolse una lotta per 
le investiture tra il re e il potere ecclesiastico, nella quale si trovò coinvolto 
Anselmo d'Aosta. 

Le tesi più frequentemente sostenute da questi scrittori di parte imperiale 
sono la teoria dell'origine divina dello Stato e dell'autorità politica, il diritto 
dell'imperatore di partecipare alle elezioni del papa, la validità del giuramento 
prestato dai sudditi al sovrano anche dopo che questi è stato scomunicato, 
la condanna dell'uso delle armi da parte del papa e in nome del potere spi- 
rituale. Di particolare interesse storico è l'osservazione di Vidone di Ferrara 
che 1 vescovi, non per il loro ufficio spirituale, ma in quanto detentori anche 
di un'autorità e di possedimenti temporali, devono sottostare al potere seco- 
lare, perché in base ad essa fu stipulato l'accordo di Worms del 1122. Altre 
dottrine invece trascendono la questione contingente e hanno un valore e una 
portata più generale: il principio sostenuto da Pietro Crasso dell'indistrutti- 
bilità del diritto ereditario al trono, che anticipa successivi sviluppi del pen- 
siero politico; le considerazioni di Valtramo di Naumburg sulla funzione 
etica dello Stato; la negazione dell'origine divina del primato del pontefice 
romano sugli altri vescovi (nei Tractatus eboracenses); e infine la distinzione fra 
re e tiranno fatta da Ugo di Fleury, tanto più degna di considerazione in 
quanto viene da un seguace della parte imperiale. 

Fra 1 trattati scritti a sostegno delle tesi papali ricordiamo: l'Epistola ad 
Herimannum Mettensem episcopum, scritta poco dopo il 1080 da Gebhardt dei 
conti di Helfenstein, arcivescovo di Salisburgo dal 1060, morto nel 1088; 
il Liber canonum contra Heinricum quartum, scritto nel 1085 da Bernardo di Co- 
stanza, maestro nelle scuole di quella città; i dodici opuscoli di Bernoldo di 
Costanza (circa 1054-1100), monaco nel convento di St. Blasien nella Foresta 
nera (particolarmente importanti sono il De solutione suramentorum e il De 
damnatione schismatorum) ; il trattato in versi De anulo et baculo, composto in- 
torno al 1100 da Rangerio, vescovo di Lucca (circa 1051-1111). Particolar- 
mente degne di menzione sono le opere dei canonisti nominati dianzi: il 
Liber contra Wibertum di Anselmo di Lucca, scritto poco dopo la morte di 
Gregorio VII contro l'antipapa Clemente III (Guiberto), il Liber ad amicum 
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(1085-86) di Bonizone di Sutri, il Libellus contra invasores et symoniacos, scritto 
tra il 1088 e il 1093 dal cardinale Deusdedit, e le Epistolae di Ivo di Chartres, 
il quale si mostra seguace di una tendenza conciliante, in quanto considera 
il divieto dell'investitura laica non un dogma di fede, ma un provvedimento 
riguardante l’otdinamento della chiesa, e quindi applicabile o no secondo che 
sembri opportuno. 

Alla questione sollevata dallo scrittore imperialista Vidone di Ferrara 
relativa ai beni temporali della Chiesa rispose il monaco Placido di Nonantola 
nel De honore Ecclesiae (1111-1112), sostenendo che le proprietà e i beni tem- 
porali, una volta che siano stati concessi alla Chiesa, non dipendono più dal 
signore che li ha concessi, ma appartengono alla Chiesa stessa, intesa come 
la personificazione di una unità collettiva, avente una propria personalità 
giuridica (noi diremmo oggi : come ' ente morale ''); pertanto, se tali proprietà 
possono comportare determinati obblighi verso il potere secolare (per esempio, 
di pagare i tributi), tuttavia escludono la pretesa di questo di imporre l'inve- 
stitura laica. L'ufficio di sacerdote è quindi indissolubile da quello di ammi: 
nistratore delle cose ecclesiastiche (l'aveva già affermato Pier Damiani), inten- 
dendo queste non solo come gli arredi sacri ma anche come i beni appartenenti 
alla Chiesa e di cui i sacerdoti si sostengono materialmente. Placido di Nonan- 
tola riconosce però il diritto di partecipazione dei principi all'elezione dei 
vescovi, in quanto anche i principi appartengono alla Chiesa e fanno parte 
del popolo: il loro consenso viene quindi richiesto perché essi s'impegnino 
a difendere con la spada 1 diritti e l'autorità della Chiesa. 

Nonostante la sua acutezza giuridica, Placido di Nonantola non va al 
di là dei problemi contingenti suscitati dalla lotta per le investiture; invece 
una vera e propria dottrina politica generale viene sviluppata da Manegoldo 
di Lautenbach. 


III. MANEGOLDO DI LAUTENBACH 
E LA TEORIA CONTRATTUALISTICA DELLO STATO 


. Tra le opere scritte a favore di Gregorio VII un posto a parte merita il 
Liber ad Gebehardum (1085) di Manegoldo di Lautenbach. Nato verso la 
metà del sec. XI, Manegoldo insegnò grammatica e filosofia in varie scuole di 
Francia (fu maestro di Guglielmo di Champeaux) e di Germania: abbiamo 
avuto occasione di ricordarlo come il primo maestro laico di cui si abbia si- 
cura notizia. Più tardi anch'egli si fece religioso: nel 1084 era canonico rego- 
lare a Lautenbach (Alta Alsazia); fu quindi prevosto a Marbach presso Colmar 
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(1094); mori dopo il 1103. Però, secondo alcuni studiosi, non si tratta dello 
stesso personaggio : il Manegoldus teutonicus, che fu clericus vagans in Francia e 
in Germania, non si identificherebbe con il monaco di Lautenbach, che fu si- 
curamente l'autore sia del Liber ad Gebehardum sia dell'Opusculum contra Wol- 
felmum (di questa seconda opera tratteremo in seguito). Per questo motivo 
sono d'incerta attribuzione altri scritti indicati con il suo nome, perduti o ri- 
masti inediti, tra cui un Commento a Calcidio (perduto) e un Commento a 
Platone (Glosae super Platonem tuxta magistrum Manegraldum). 

Nel Liber ad Gebehardum Manegoldo difende la politica di Gregorio VII 
in risposta alle critiche mossegli dagli scrittori imperialisti, soprattutto da 
Venrico di Treviri nello scritto dianzi menzionato, del quale egli segue per lo 
più l'ordine adottato nell'esame della questione: Ma, quando arriva a parlare 
della scomunica e della deposizione di Enrico IV, indaga in modo più esteso 
e da un punto di vista più generale la natura dei rapporti esistenti tra un re 
e i suòi sudditi, il significato del vincolo che reciprocamente unisce gli uni 
all'altro, e quindi il carattere e la funzione dell'autorità regia: è questa la 
parte più originale e importante dell'opera. 

Occorre dire anzitutto che Manegoldo, nonostante sia comunemente de- 
finito un ”' antidialettico ”', nel suo trattato politico afferma che bisogna far 
ricorso alla ragione, grazie alla quale l'uomo è superiore a tutti gli altri esseri 
viventi, per poter comprendere questi problemi, si da essere in grado di 
sapere non solo quello che si deve fare ma anche i motivi che ci spingono 
ad agire in un determinato modo. E invero il metodo che egli segue non è 
tanto quello di addurre a sostegno delle sue tesi numerose citazioni di Padri 
della Chiesa o canoni di concili, come faceva la maggior parte degli altri po- 
lemisti, ma piuttosto quello di ricavare tutte le possibili conseguenze da 
una teoria logicamente fondata. Perciò egli è disposto a rifiutare le auctorstates : 
cosî, ad esempio, a Venrico di Treviri che aveva citato Gregorio Magno 
per dimostrare che l'imperatore può intervenire nelle questioni ecclesiastiche 
e religiose, Manegoldo risponde che le parole di Gregorio Magno possono 
essere anche interpretate diversamente, ma, se hanno effettivamente il senso 
che le si attribuisce, sono sbagliate e inaccettabili. 

Fondandosi quindi sulla ragione e non sull'autorità, Manegoldo esamina 
la vera natura del vincolo che lega 1 sudditi al loro sovrano. Nessuno, egli 
dice, può crearsi da se stesso re o imperatore, e, se il popolo innalza un uomo 
a tale carica, lo fa perché egli governi secondo giustizia, proteggendo i buoni 
e punendo i malvagi, dando a ciascuno il suo. Ma se egli infrange il patto 
in virtù del quale è stato eletto, turbando e confondendo ciò che avrebbe 
dovuto correggere, il popolo giustamente e con piena ragione è sciolto dal 
suo dovere di obbedienza. Sulla base di queste considerazioni, Manegoldo 
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elabora una sua precisa dottrina politica. L'autorità regia è superiore per 
dignità a qualunque altra autorità terrena, e pertanto « chi la detiene deve 
essere superiore a tutti per saggezza, giustizia € pietà. È certo che bisogna 
osservare i precetti apostolici: Subditi estote regi quasi praecellenti e Deum ti- 
mete, regem honorificate, ma non si deve equivocare: il titolo di re non indica 
una qualità personale, ma un ufficio, una funzione (rex enim non nomen est 
naturae, sed officu), e tale funzione in tanto è sacra in quanto possiede quei 
requisiti sopra menzionati, cioè in quanto si adopera a mantenere la giu- 
stizia. Onde deriva la distinzione fra re e tiranno, che è un tema ricorrente 
nella letteratura politica medievale, frequente anche presso gli stessi scrittori 
imperialisti (come abbiamo visto in Ugo di Fleury), e sara ampiamente SVI- 
luppato soprattutto da Giovanni di Salisbury. 

Da tutto ciò Manegoldo trae la conseguenza che, se il sovrano viene meno 
al suol doveri e trasforma il potere in tirannia, 1 sudditi sono sciolti dal loro 
giuramento di fedeltà e hanno il diritto di deporlo, in quanto il sovrano è 
stato il primo a rompere il vincolo che lo univa al suo popolo: anzi, per 
meglio dire, nel momento stesso in cui egli è venuto meno alla sua funzione 
e ha infranto il patto in virtà del quale era stato eletto, ha cessato di essere 
re. Indipendentemente dalla questione se il potere ecclesiastico abbia o non 
abbia la facoltà di deporre un re, Manegoldo afferma che Enrico IV per la 
sua condotta si era reso indegno della sua carica e quindi i suoi sudditi non 
erano più vincolati dal giuramento prestatogli : il papa non aveva fatto altro 
che registrare e approvare una deposizione già determinata dalle cose stesse. 

Per chiarire meglio il suo pensiero, Manegoldo porta un esempio rica- 
vato de rebus viltoribus: se un uomo affida i suoi porci da pascolare a un guar- 
diano, e si accorge poi che questi, invece di custodirli, li ruba, li uccide e 
rovina la mandria, sicuramente gli rifiuterà il compenso pattuito e lo licen- 
zierà in malo modo. Ora, se ciò è giusto per un guardiano di porci, a mag- 
gior ragione chi ha avuto un compito cosî alto quale è quello di governare 
degli uomini, e non se ne è reso degno, è giusto che sia privato di ogni po- 
tere. Anche gli antichi Romani cacciarono Tarquinio, perché aveva trasfor- 
mato il suo regno in tirannide. i 

In conclusione, è evidente che Manegoldo intende il rapporto tra so- 
vrano e popolo come un pactum, ossia come un accordo o contratto egual- 
mente vincolante per entrambe le parti. Perciò, come hanno notato 1 Car- 
lyle, «egli formula per la prima volta in maniera precisa la dottrina detta 
in seguito del contratto sociale ». Tuttavia occorre osservare che qualche ac- 
cenno a questa dottrina si trova già, sebbene non in maniera cosî esplicita, 
in Incmaro di Reims e che d'altronde essa corrispondeva a forme, istituti 
e tradizioni tipiche della società politica medievale, quali, ad esempio, i re- 
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ciproci giuramenti che si prestavano nelle cerimonie d'incoronazione. Quindi 
la dottrina politica di Manegoldo non rappresenta qualcosa di totalmente 
nuovo, ed è piuttosto la traduzione in una formula precisa di un convinci- 
mento comune, che era fondato su un principio costituzionale, proprio della 
società medievale, secondo il quale il re non sovrasta e non impone la legge, 
ma è egli stesso vincolato dalla legge, che è espressione dell'intera comunità. 
Secondo alcuni studiosi, tale principio derivava da consuetudini e da convin- 
zioni connaturali ai popoli germanici; ma non è nostro c6mpito discutere 
tale questione. Come abbiamo cercato di dimostrare trattando degli scrittori 
politici del sec. IX, il rapido decadere in quel secolo dell'autorità regia e 
imperiale dopo la morte di Carlo Magno aveva indubbiamente favorito 
certe tendenze politiche che si manifestarono in seguito in forme più espli- 
cite e più consapevolmente. 


IV. BERENGARIO DI TOURS E LA QUESTIONE EUCARISTICA 


Poco prima del 1050 nell'àmbito della scuola cattedrale di Chartres, 
che era giunta a grande splendore per merito di Fulberto, si riaccese — a 
distanza di due secoli dalla pubblicazione degli scritti di Pascasio Radberto 
e di Ratramno di Corbie — la discussione sul dogma eucaristico proprio 
fra tre ex-discepoli di Fulberto, Berengario (circa 1000-1088), maestro 
della scuola di Tours, Adelmanno, maestro a Liegi e in seguito (dal 1057) 
vescovo di Brescia (morto nel 1061 o 1062), e Ugo di Breteuil, vescovo 
di Langres dal 1031 al 1049. Dapprincipio la controversia ebbe il carattere 
di una disputa interna di scuola, in cui Adelmanno e Ugo difendevano la 
dottrina esposta da Pascasio Radberto nel De corpore et sanguine Domini contro 
Berengario che aveva ripreso le tesi contenute nel libro che sullo stesso ar- 
gomento aveva composto Ratramno di Corbie, libro che però Berengario 
e tutti 1 suoi contemporanei ritenevano fosse opera di Giovanni Scoto Eriu- 
gena. Ma quando nella discussione intervenne Lanfranco di Pavia, che dal 
1046 era priore del monastero di Bec in Normandia, questi portò la pole- 
mica sul piano ufficiale di una vera e propria difesa dell'ortodossia, in op- 
posizione a quella che egli considerava l'”' eresia '” di Berengario. Secondo 
quanto asserisce lo stesso Lanfranco, una lettera inviata da Berengario a 
Lanfranco in Normandia non pervenne al suo destinatario, che era già par- 
tito per Roma per partecipare al concilio del 29 aprile 1050, ma, aperta 
e letta da altri, fu rispedita a Roma dopo che il suo contenuto era stato di- 
vulgato: in tal modo il concilio venne a conoscenza della dottrina eucaristica 
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di Berengario e immediatamente, solo sulla base di sospetti, pronunciò in 
assenza dell'interessato una sentenza di condanna, rinviando ogni ulteriore 
approfondimento al prossimo concilio, che si doveva tenere a Vercelli nel 
settembre successivo, e nel quale sarebbe stato invitato Berengario a discol- 
parsi. Ma neppure a Vercelli Berengario poté essere presente; soltanto nel 
1054, allorché Ildebrando si recò a Tours in veste di legato pontificio per 
presiedere un concilio di vescovi francesi, egli ebbe la possibilità di farsi 
ascoltare: Ildebrando non volle prendere una decisione definitiva, si accon- 
tentò di far pronunziare a Berengario una molto generica professione di fede 
e lo invitò a Roma, dove la sua dottrina sarebbe stata esaminata da più esperti 
teologi. La questione fu quindi ripresa in esame nel concilio romano del 1059, 
dinanzi al quale il maestro di Tours fu invitato a dar prova della sua orto- 
dossia: dopo aver cercato invano di imporre il suo punto di vista, Beren- 
gario chiese che gli fosse sottoposta una formula precisa cui potesse dare il 
suo assenso. Tale formula fu stilata dal cardinale Umberto di Silva Candida 
che, in un linguaggio tutt'altro che tradizionale, espose il dogma eucaristico 
secondo una concezione nettamente realistica con espressioni che crudamente 
contrastavano con la teoria spiritualistica di Berengario. Il quale si vide co- 
stretto ad accettarla, ma, una volta tornato in Francia, compose uno scritto 
in cui biasimava la procedura seguita dal concilio nel trattare la sua questione 
e confutava la formula che era stato costretto ad accettare. Di questa prima 
opera di Berengario (del quale rimangono peraltro parecchie lettere, tra cui 
alcune sono anteriori al 1059) non ci è pervenuto il testo integrale, ma sono 
rimasti solo degli stralci nelle citazioni che di essa fece Lanfranco nel suo 
Liber de corpore et sanguine Domini, scritto tra il 1066 e il 1068 per contro- 
battere le tesi di Berengario. Oltre Lanfranco, polemizzarono in questo pe- 
riodo contro il maestro di Tours Durando di Troarn (morto nel 1080), 
autore di un trattato De corpore et sanguine Domini, e più tardi Guitmondo 
(allievo di Lanfranco, poi vescovo di Aversa, morto verso il 1095), che 
‘ scrisse verso il 1075 un De corporis et sanguinis Christi veritate in eucharistia. 

A sua volta Berengario replicava al trattato di Lanfranco con il De sacra 
coena adversus Lanfrancum, che è la principale opera di lui rimastaci, scritta 
tra il 1068 e il 1070. Nel 1077 Berengario fu di nuovo convocato a Roma 
da Ildebrando (divenuto papa nel 1073 col nome di Gregorio VII) per es: 
sere ancora una volta sottoposto a giudizio. In questo periodo il suo maggiore 
antagonista fu Alberico di Montecassino (il cui trattato De corpore Domini è 
andato perduto), contro il quale Berengario polemizzò in un opuscolo rin- 
venuto in un codice cassinese e pubblicato dal Matronola nel 1936. Alla 
fine, nel concilio romano del febbraio 1079, Berengario fu obbligato a con- 
dannare la dottrina che aveva difeso per tanti anni; tuttavia, anche nel suo 


166 


Baruch_in_l{bris 


Gli scrittori politici e le controversie teologiche e filosofiche del secolo XI 


ultimo scritto, che è una specie di personale apologia di cui son rimasti 
frammenti, egli cerca di dare alla formula che aveva giurato un interpretazione 
corrispondente alle sue intime convinzioni. 

Dagli storici della filosofia Berengario è stato in genere presentato come 
un tipico razionalista, che avrebbe negato in nome della ragione e della dia- 
lettica la transustanziazione del pane e del vino nel corpo e nel sangue di 
Cristo: questa tesi si può, almeno in parte, accettare (e diciamo ’'in parte '' 
perché Berengario ricorre non solo alla ragione, ma anche all'autorità); ma 
ciò non toglie che egli non si sia reso conto delle particolari circostanze 
storiche che avevano fatto prevalere la dottrina cui si opponeva. Come 
è noto, il primo a impostare la questione eucaristica in termini precisi era 
stato Pascasio Radberto (sec. IX) per un'esigenza di integrare la fede 
con la scienza e la scienza con la fede, come aveva affermato all'inizio del 
suo trattato. Perciò, nel tentativo di dare una spiegazione coerente a 
quella sorta di unità e trinità del corpo di Cristo (corpo storico, corpo sa- 
cramentale, corpo mistico), che precedentemente non era stata chiarita in 
maniera esauriente, aveva concluso che il corpo sacramentale si identifica 
senz'altro con il corpo vero di Cristo, quello nato da Maria Vergine. Questa 
semplificazione del mistero non risolveva tutte le difficoltà, né sembrava 
corrispondere alla dottrina tradizionale, specialmente a quella esposta da 
sant ‘Agostino; appunto perciò la tesi di Pascasio Radberto incontrò dapprin- 
cipio più oppositori che seguaci fra 1 teologi del tempo: non solo Ratramno 
di Corbie, ma anche Rabano Mauro e Gotescalco (che pure erano avversari 
in molte altre questioni) si trovarono: d'accordo nel respingere la dottrina 
pascasiana. La quale invece finf poi con l'affermarsi a causa delle esigenze 
di rinnovamento morale cui si ispirarono nelle loro opere 1 maggiori scrittori 
ecclesiastici del sec. X: Oddone di Cluny insisteva sul concetto che il corpo 
sacramentale è il vero corpo e sangue di Cristo per rendere più evidente 
la contaminazione che veniva commessa dagli '' indegni '’ che si accostavano 
al rito eucaristico; anche l'altro tenace assertore della riforma dei costumi 
del clero, Raterio di Verona, ebbe grande ammirazione per l'opera pasca- 
siana e riconfermò più volte, nei suoi scritti, la presenza reale di Cristo nel- 
l'eucaristia. Da preoccupazioni dello stesso genere fu determinato anche 
l'atteggiamento che assunsero alcuni personaggi contemporanei di Berengario, 
in particolare il cardinale Umberto di Silva Candida, il quale, equiparando 
i simoniaci agli eretici, negava ad essi, in quanto esclusi dalla vivente unità 
della chiesa, la possibilità di operare nel sacramento dell'altare la conver- 
sione del pane e del vino nel vero corpo e sangue di Cristo. 

. Mentre quindi la dottrina pascasiana veniva non solo sempre più lar- 
gamente accettata, ma anche strumentalizzata in vista di una più generale 
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concezione dell'unità della chiesa e della comunione dei fedeli, veniva pure 
sottoposta a un approfondimento critico. Infatti un trattato anonimo della 
seconda metà del sec. X, intitolato De corpore et sanguine Domini, che quasi 
sicuramente appartiene a Erigerio di Lobbes (ma che il Pez aveva erronea- 
mente incluso tra le opere di Gerberto di Aurillac), si propone di accordare 
i due punti di vista di Pascasio e di Ratramno proprio con l'ausilio della 
dialettica, che l’autore definisce (copiando integralmente un passo di Scoto 
Eriugena, pur senza nominarlo) un'arte divina che il creatore ha inserita 
nella natura stessa e che 1 sapienti hanno solo riscoperta. Posto quindi che 
il metodo dialettico è valido, Frigerio esamina in base ad esso le teorie euca- 
ristiche e finisce per ribadire la tesi pascasiana, eliminando altresi la più 
forte obiezione che le era stata mossa da Ratramno, cioè l'accusa di ’ ster- 
corianismo ’': infatti, proprio perché le specie sacramentali si trasformano 
in modo misterioso nel corpo incorruttibile di Cristo, non sono più sog- 
gette alla corruzione come gli altri cibi e non seguono il normale processo 
della digestione. 

Di conseguenza, quando contro una siffatta teoria — la quale dopo 
discussioni di due secoli si avviava a diventare, per quanto ancora imper- 
fetta, la dottrina ufficiale della chiesa, anche perché corrispondeva alle nuove 
esigenze della spiritualità contemporanea — Berengario cominciò ad avan- 
zare dubbi e obiezioni che, sebbene presentati in una forma nuova, erano 
ormai scontati, egli non incontrò che ostilità e incomprensione negli altri 
teologi e nelle autorità ecclesiastiche, rimanendo un isolato. Invero Berengario 
non negava la presenza di Cristo nell'eucaristia, ma respingeva l’idea di una 
conversione materiale ovvero sensibile o sostanziale (il termine ‘' transustan- 
ziazione "’ non era stato ancora inventato) del pane e del vino nel corpo e 
nel sangue di Cristo, non solo fondandosi sull’autorità di alcuni testi patri- 
stici (Agostino, Ilario, Gerolamo, Gregorio e Ambrogio) e liturgici, ma so- 
prattutto in base a due ragionamenti filosofici: 1) ogni conversione di una 
sostanza in un'altra avviene mediante la corruzione della prima e la genera- 
zione della seconda: il che comporta che la seconda sostanza non abbia al- 
cuna esistenza prima della conversione; invece il corpo di Cristo esiste im- 
mortale da molti secoli prima che avvenga la corruzione del pane nell'euca- 
restia; 2) le qualità, ovvero gli accidenti, di una sostanza ineriscono alla 
sostanza cui appartengono in modo tale che, se si corrompe la sostanza, 
scompaiono anche gli accidenti; ma nell'eucarestia gli accidenti del pane e 
del vino rimangono presenti anche dopo la consacrazione; dunque è assurdo 
parlare di una conversione materiale della sostanza del pane e del vino. In 
conclusione, per Berengario non si può affermare la presenza sensibile o 
materiale di Cristo nell’eucarestia, ma solo una presenza intellettuale o spi- 
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rituale. Rifacendosi ad Agostino, egli distingue il sacramentum dalla res sacra- 
menti: il sacramentum è la forma visibile, che è simbolo (signum, stmilitudo) 
della grazia invisibile; perciò il pane e il vino non costituiscono per sé soli 
il sacramento, ma neppure la res sacramenti (il corpo di Cristo) si identifica 
senz'altro con il sacramento stesso: aliud sacramentum corporis, aliud corpus. 

Le prime obiezioni a Berengario furono mosse dal suo antico condi- 
scepolo, Ugo di Langres, il quale l'affrontò proprio sul suo terreno, quello 
della dialettica. Se si ammette, come pure ammette Berengario, la presenza 
reale del ” corpo’ "" di Cristo nell'eucarestia, e si dice nello stesso tempo 
che tale presenza è è intellettuale, simbolica, ovverosia incorporea '', si cade 
in contraddizione. Se la sostanza del pane e del vino permangono, come 
afferma Berengario, l'efficacia del sacramento, che egli pure vuole salvare, è 
invece irrimediabilmente compromessa, perché da quella sostanza corrut- 
tibile, incapace per sua natura ed essenza di dare la salvezza, non potranno 
derivare che conseguenze di ordine materiale e corruttibile (di qui l'accusa 
di " stercorianismo ”’, che fu in seguito mossa da altri a Berengario). Né 
giova appellarsi, per salvare la concezione di una presenza di Cristo intesa 
intellectualiter, alla potenza di oggettivazione dell'intelletto, perché questo è 
essentiarum discussor, non opifex; tudex, non institutor. Inoltre Ugo di Langres 
avvia verso una soluzione, coerente con la dottrina della conversione sostan- 
ziale, il problema delle specie sensibili: le species, proprio perché sono colte 
solo dai sensi, sono meramente soggettive (cosi a un ammalato restio viene 
propinata, con benefico inganno, una medicina spiacevole sotto l'aspetto di 
una dolce bevanda); al contrario la ragione, confortata dalla fede, sa che 
la vera sostanza del sacramento è il corpo e il sangue di Cristo: spiritualibus 
oculis ipsa carnis veritas non negatur. Indipendentemente dal valore intrinseco 
degli argomenti addotti, si noti che fin qui Ugo di Langres non ha fatto ri- 
corso all'autorità, ma ha contrapposto ragionamenti a ragionamenti : il che 
dimostra che il dibattito svoltosi nel sec. XI sulla questione eucaristica (e 
anche sugli altri temi teologici) non va interpretato esclusivamente come uno 
scontro tra razionalisti negatori della fede e antirazionalisti intolleranti di 
ogni discussione filosofica. 

Come il breve trattato di Ugo di Langres, anche la lettera di Adelmanno 
di Liegi è anteriore al 1050, cioè alla prima condanna della dottrina beren- 
gariana; onde si riscontra in questi autori una maggiore libertà di linguaggio 
nella discussione, e quasi un tono amichevole, derivato anche dall'antico 
sodalizio alla scuola di Fulberto. Adelmanno non aggiunge argomentazioni 
nuove, ma la sua lettera è una chiara testimonianza del fatto che ormai la dot- 
trina pascasiana non solo era diventata l'interpretazione autentica del sacra- 
mento dell'altare, ma, inserita in un contesto più generale, veniva connessa 


169 


Baruch_in_l{bris 


Francesco Corvino 


con questioni che non erano strettamente pertinenti all'eucarestia : non a caso 
infatti Adelmanno si dilunga sulla questione degli ’’ indegni" in rapporto 
alla validità del sacramento. i 

Gli altri scritti antiberengariani sono tutti posteriori alla presa di posi- 
zione ufficiale della Chiesa (nei concili del 1050 e del 1059) in merito alla 
questione eucaristica; perciò il tono dei loro autori (Durando di Troarn, 
Lanfranco di Pavia, Guitmondo d'Aversa e altri, ancora più tardi) è ben 
diverso, in quanto essi, più che discutere una teoria, difendono polemica- 
mente le formule sanzionate dai concili e l'atteggiamento ufficiale della Chiesa. 
Per tale motivo presentano in genere un interesse molto minore dal punto di 
vista filosofico. 


V. LANFRANCO DI PAVIA 


Lanfranco nacque verso il 1005 in Pavia di nobile famiglia e studiò 
arti liberali e diritto nelle scuole della sua patria, ove pare abbia in seguito 
esercitato la professione forense e insegnato diritto. Il ‘Tamassia ha infatti 
dimostrato l'identità del giurista citato dall'Expositio ad librum papiensem con 
il teologò antagonista di Berengario. Costretto ad abbandonare la sua città 
(verso il 1035) forse a causa di torbidi politici, Lanfranco emigrò in Francia 
e, dopo aver insegnato in varie scuole (ad Avranches e a Rouen), volle farsi 
monaco ed entrò nel monastero del Bec, in Normandia (1042). Qualche 
tempo dopo l'abate Erluino lo nominò priore e gli affidò la direzione della 
scuola del monastero, che Lanfranco rese famosa, attirandovi molti giovani 
d'ingegno che si formarono al suo insegnamento, quali il celebre canonista 
Ivo di Chartres, Anselmo di Baggio (il futuro papa Alessandro Il) e Anselmo 
d'Aosta. Poiché egli era soprattutto un uomo d'azione e un abile politico, 
incontrò le simpatie del duca di Normandia, Guglielmo, il quale, grato per 
avergli Lanfranco appianato le controversie con il papa, lo nominò abate 
del monastero di Santo Stefano di Caen e, dopo la conquista dell'Inghil- 
terra, arcivescovo di Canterbury (29 agosto 1070) e primate d'Inghilterra. 
Lanfranco riorganizzò la chiesa inglese, sapendo contemperare 1 principi della 
riforma gregoriana con le esigenze locali, e come consigliere del re esplicò 
fino alla morte (1089) una vasta attività politica. 

Il suo più importante scritto fu il sopracitato Liber de corpore et sanguine 
Domini, che, composto tra il 1066 e il 1068 in polemica con Berengario, 
sì può definire una '' difesa d'ufficio ”’ della presa di posizione della Chiesa. 
Infattr l'autore mette in rilievo che la controversia sulla dottrina eucaristica 
non è semplicemente un contrasto di opinioni personali, ma è nata da un 
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errore che si oppone alla dottrina di tutta la Chiesa; si appella alla tradizione 
e, sulla base di molti testi scritturali e patristici (oltre a quelli già noti, Lan- 
franco ne utilizza di nuovi, e controbatte altresi l'interpretazione data da 
Berengario ad alcuni passi di Ambrogio e Agostino), dimostra che la Chiesa 
non ha mai accettato la tesi che fa del sacramento dell'altare un puro sim- 
bolo e una semplice commemorazione dell'ultima cena. Per quanto riguarda 
l'uso della dialettica nelle questioni teologiche, Lanfranco afferma che, quando 
si tratta dei misteri della fede, bisogna preferire le « sacre autorità » alle « ra- 
gioni dialettiche »; tuttavia non nega in assoluto validità alla dialettica e non 
rifiuta di servirsene, quando è necessario, per difendere la verità: a questo 
proposito egli cita Agostino che «in alcuni suoi scritti, e specialmente nel 
De doctrina christiana, loda grandemente questa disciplina, e dichiara che essa 
ha un grande valore nelle indagini teologiche ». 

Che questo atteggiamento non sia occasionale, ma risponda invero alle 
convinzioni intime di Lanfranco, è dimostrato anche dall'altro suo scritto 
teologico, In omnes Pauli epistolas commentari. Quest'opera è costituita e da 
brevi glosse interposte fra le parole del testo di san Paolo e da altre note 
maggiori (probabilmente aggiunte a margine), secondo il metodo adottato 
dai giuristi pavesi nel commentare i testi giuridici; anche nel contenuto tra- 
spare il particolare tipo di cultura (soprattutto giuridica, come ha osservato 
il Tamassia) dell'autore, benché nel complesso il lavoro non sia molto ori- 
ginale e attinga in genere all'Ambrosiastro e ad Agostino. Ora, nel commento 
alla lettera ai Colossesi (II, 3), Lanfranco osserva che l'Apostolo non artem 
disputandi vituperat, sed perversum disputantium usum; ad alcuni studiosi (per 
esempio, al De Wulf) questa è sembrata un'affermazione del tutto nuova, 
quasi che per la prima volta si attribuisse un valore positivo e autonomo 
alla filosofia; mentre a noi pare non faccia altro che esprimere quella che 
ormai era diventata la convinzione comune dei pensatori del sec. XI. Direi 
anzi che in Lanfranco il riconoscimento dei rispettivi diritti della filosofia 
e della teologia è più da avvocato che da filosofo, cioè inteso più come un 
compromesso sul piano pratico che come la soluzione del problema delle 
possibilità e dei limiti della mente umana di fronte all'onnipotenza divina. 


VI. LA POLEMICA SUL PLATONISMO 
E LA SFIDUCIA NELL'USO DELLA RAGIONE 


La polemica sul platonismo, benché abbia avuto molto minore risonanza 
rispetto alla controversia berengariana, rispecchia però più direttamente le 


171 


Baruch_in_l{bris 


»- Francesco Corvino 


condizioni della cultura filosofica del sec. XI. Essa si svolse tra Wolfelmo 
di Colonia e Manegoldo di Lautenbach: il primo si può forse identificare 
(secondo il Manitius) con quel Wolfelmo che fu abate di Brauweiler presso 
Colonia dal 1065 al 1091 e di cui possediamo una biografia scritta alcuni 
anni dopo dal monaco Corrado di Brauweiler (in questa biografia è ripor- 
tato il testo di una lettera inviata da Wolfelmo all'abate Meghinardo di Glad- 
bach, nella quale si confutano con le armi dell'ironia e del sarcasmo le dot- 
trine di Berengario), ma l'Amann esclude senz'altro tale identificazione. Del 
resto, anche di Manegoldo (come abbiam visto) si sono fatti due personaggi; 
ma sicuramente l'autore del Liber ad Gebehardum è anche l'autore dell'Opu- 
sculum contra Wolfelmum Coloniensem, scritto poco dopo il 1085, nel quale 
si disapprova l'entusiasmo di Wolfelmo per la filosofia platonica. 

Occorre precisare che i medievali avevano in massima parte solo una 
conoscenza indiretta di Platone e del platonismo, noto soprattutto attraverso 
le opere di Agostino, di Boezio e di Scoto Eriugena (che già per suo conto 
conosceva il platonismo solo indirettamente, attraverso Dionigi e alcuni 
Padri greci). Delle opere di Platone era conosciuto quasi esclusivamente il 
Timeo, con il commento di Calcidio; infine altro testo fondamentale utiliz- 
zato in quest'epoca come fonte più diretta per la conoscenza delle dottrine 
platoniche e neoplatoniche erano i Commentari in Somnium Scipionis di Ma- 
crobio. Come scrive il Garin, l'opuscolo di Manegoldo è è per no! significativo 
soprattutto come prova della presenza di un interesse per la filosofia plato- 
nica nella cultura di quell'epoca; tale interesse è confermato anche dai mol- 
teplici commenti (cui abbiamo accennato precedentemente) al metro IX del 
libro terzo della Consolatio di Boezio, nei quali ci si riallaccia ancora al Timeo, 
di cui quei versi boeziani sono un breve riassunto. Perciò, sulla base dei testi 
conosciuti, il platonismo fu concepito nel Medioevo principalmente come 
una dottrina sull'origine del mondo e dell’uomo, una ”' fisica '’ ovvero scienza 
della natura, come ha appunto sottolineato il Garin. 

L'Opusculum contra Wolfelmum è rivolto contro le dottrine degli antichi 
filosofi pagani, e per conseguenza contro il tentativo di dare una spiegazione 
puramente razionale dei problemi dell'origine del mondo e dell'uomo. Mentre 
a Wolfelmo sembrava potesse stabilirsi una certa concordanza tra l'insegna- 
mento cristiano e le dottrine dei filosofi, note attraverso Macrobio, Mane- 
goldo invece asserisce che in quelle dottrine ha riscontrato plurima fidet et 
saluti nostrae contraria. Egli non è per principio avversario della filosofia pa- 
gana: mon omnes philosophorum sententiae abiciendae sunt, sed illae, in quibus de- 
cepli sunt, et decipiunt ; e comincia con il condannare la dottrina della metem- 
psicosi, enunciata da quel Pitagora che pure seppe scoprire agli inizi della 
speculazione filosofica alcune importanti verità. Passa quindi a esporre i 
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deliramenta di Platone, del quale condanna principalmente la dottrina del- 
l'anima del mondo; né migliori gli sembrano le varie e contrastanti risposte 
al problema della natura e origine dell'anima date dagli altri filosofi antichi 
ricordati da Macrobio. Origine di tutti questi errori è stata sempre la pre- 
tesa di voler comprendere con le sole forze della ragione i segreti della natura, 
senza tener conto del fatto che ogni legge naturale, scoperta dall'uomo solo 
sulla base del corso abituale dei fenomeni, può essere interrotta dalla libera 
onnipotente volontà divina. In questo modo Manegoldo, andando al di là 
della polemica contro il platonismo e le altre dottrine antiche, si avvia a ri- 
prendere il tema già ampiamente sviluppato da Pier Damiani nel De divina 
omnipotentia, senza peraltro aggiungervi motivi nuovi, se si eccettua uno slit- 
tamento nel tema politico, che fa rientrare l'Opusculum contra Wolfelmum tra 
gli scritti polemici relativi alla contesa tra papa e imperatore. La vera sapienza 
— conclude infatti Manegoldo — è data da Cristo: essa si identifica con la 
grazia, e quindi non possono goderne i peccatori, come appunto sono stati 
coloro che hanno aderito al partito imperiale, opponendosi all'autorità dello 
Spirito Santo da cui è stabilito che il sommo pontefice non può essere giu- 
dicato da alcuno. 

Tuttavia vogliamo ancora una volta sottolineare che l'atteggiamento di 
Manegoldo non è del tutto negativo nei confronti della ragione e della stessa 
sapienza antica, specialmente nel campo delle dottrine morali. Pertanto la 
posizione di Manegoldo ci appare non dissimile da quella di Rabano Mauro, 
dal quale egli attinge il famoso argomento (diventato ormai un luogo comune), 
secondo cui ci si può appropriare delle dottrine degli antichi, togliendole 
ad essi come a « ingiusti possessori », come fecero gli Ebrei che sottrassero 
agli Egiziani vasi e ornamenti preziosi per destinarli a un uso migliore. Proprio 
perché ricalca temi che avevano ormai dietro di sé una lunga tradizione, 
l'Opusculum contra Wolfelmum ci appare nel complesso un'opera alquanto 
superficiale e non priva di incongruenze, di gran lunga inferiore all'altro 
scritto di Manegoldo (cioè al Liber ad Gebehardum), in cui risolutamente veniva 
posta la ragione umana a fondamento di un sistema filosofico-politico. 

In conclusione, il contrasto tra ragione e fede nel sec. XI non va con- 
siderato, a nostro avviso, come opposizione fra due indirizzi ben definiti, 
nei quali si possono classificare i singoli pensatori. In alcuni personaggi esso 
sì presentava addirittura come un problema psicologico personale, ossia 
come un conflitto, tutto emotivo, tra l'aspirazione alla perfezione cristiana 
e le incertezze e i dubbi intellettuali, visti come esitazioni e remore all'at- 
tuazione di tale perfezione, e quindi come «tentazioni diaboliche ». È questo 
in particolare il caso di Otlone, nato verso il 1010 nella regione di Frisinga, 
fattosi monaco nel 1032 nel monastero di S. Emmerano (Ratisbona) e ivi 
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morto nel 1070 circa. Otlone è autore di molte opere, in prosa e in versi, 
tra cui un De doctrina spirituali, che è una lunga esortazione poetica (in esa- 
metri) alla virtà, un Libellus manualis (col sottotitolo : De admonitione cleri- 
corum et lascorum), altre opere di carattere ascetico e morale, una raccolta di 
sentenze (Proverbia), vari scritti agiografici. Il suo Dialogus de tribus quaestio- 
mibus (scritto intorno al 1053) tratta dell'amore che Dio ha per l'uomo, della 
diversità dei giudizi divini e della capacità che l'uomo possiede di superare 
le difficoltà che incontra nel fare il bene. 

Ma l'opera di maggiore interesse è il suo ultimo scritto, il Liber de suis 
tentationibus, varia fortuna et scriptis, di carattere autobiografico, dove l'autore 
narra come lo studio delle scienze profane avesse fatto sorgere in lui dubbi 
sul contenuto della Sacra Scrittura, circa la natura di Dio, la sua onnipotenza 
e provvidenza, e come egli si fosse salvato, allontanando da sé questi pen- 
sieri pericolosi che non potevano essere che tentazioni diaboliche. E gli pareva 
che la voce di Dio lo esortasse a stare attento, affinché non divenisse come 
colui di cui scrive il salmista : Dixit insipiens in corde suo: Non est Deus. Perciò, 
sulla base di queste personali esperienze, Otlone invita gli altri monaci a 
tenersi lontani dalle dispute: dialettiche, anche se non è del tutto contrario 
ad ammettere che è pur necessario per essi acquisire un certo grado d'istruzione. 

Il caso di Otlone è piuttosto singolare, in quanto egli sfugge 11 problema 
invece di affrontarlo, a causa di una mancanza di sicurezza nella solidità della 
propria fede. Al contrario, una piena fiducia nella ragione poteva manife- 
starsi in chi era intimamente convinto della verità del contenuto della fede; 
di fronte a quella frase del salmista: Dixit insipiens in corde suo: non est Deus, 
Anselmo d'Aosta reagirà in maniera ben diversa, non rifuggendo dalla discus- 
sione, ma cercando di dimostrare che un ulteriore approfondimento razio- 
nale non può non giovare alla fede stessa. 
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ANSELMO D'AOSTA 


I. LA VITA, LE OPERE, IL METODO DI RICERCA 


Anselmo nacque nell'anno 1033 o agli inizi del 1034 da nobili genitori 
in Aosta, dove fece i suoi primi studi presso una comunità di monaci dipen- 
dente dall'abbazia dr Fruttuaria. Dopo la morte della madre Ermengarda, 
per evitare contrasti col padre Gondolfo, lasciò l'Italia. Attirato dalla fama 
della sapienza di Lanfranco, frequentò la scuola del monastero di Bec; nel 
1060 decise di farsi monaco di quel convento. Tre anni dopo, quando Lan- 
franco fu nominato abate di Santo Stefano di Caen, Anselmo lo sostituf 
nella carica di priore e nella direzione della scuola. Nel 1078, alla morte 
dell'abate Erluino, fu eletto abate per volere unanime dei monaci. 

Le date di composizione delle opere di questo primo periodo sono 
indicate con una certa approssimazione dal suo biografo Eadmero, che non 
è molto preciso riguardo agli avvenimenti anteriori al 1092; ma gli studi 
accurati e minuziosi dello Schmitt ne hanno potuto stabilire con sicurezza 
l'ordine cronologico. Secondo questa ricostruzione, i primi scritti di Anselmo, 
composti verso il 1070, furono la I Meditazione (ad concitandum timorem 
e sei preghiere (quelle indicate come VIII, IX, XI, XIII, XIV e XVI dell'edi- 
zione Schmitt), che furono inviate nel 1072-73 con una lettera alla prin- 
cipessa Adele, una figlia di Guglielmo il Conquistatore (le altre Orattones e 
Meditationes furono scritte in periodi diversi, fino al 1104, in cui furono 
riunite in un'unica raccolta). A queste segui il Monologion, che fu compiuto 
nella seconda metà dell'anno 1076. Il Proslogion fu scritto nel 1077-78 e 
ad esso segui la polemica con Gaunilone. I dialoghi De grammatico, De veri- 
tate e De libertate arbitri, scritti negli anni 1080-85, e il De casu diaboli, com- 
posto tra il 1085 e il 1090, appartengono al periodo dell’abbaziato. L'Epi- 
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stola de incarnatione Verbi, scritta per criticare la dottrina trinitaria di Roscel- 
lino, ebbe due redazioni, di cui la prima fu composta anteriormente al 7 
settembre 1092, mentre la stesura definitiva fu pubblicata verso l’inizio 
del 1094. 

La data del 7 settembre 1092 è quella dell'arrivo di Anselmo in Inghil- 
terra, dove la sede primaziale di Canterbury era rimasta vacante dalla morte 
di Lanfranco, avvenuta nel 1089; infatti il re Guglielmo II non voleva osta- 
coli alla sua politica ecclesiastica e, per poter disporre liberamente dei beni 
della Chiesa, non aveva ancora riominato un successore a Lanfranco. Per le 
pressanti sollecitazioni di vescovi e nobili inglesi Guglielmo II, colpito da 
una grave malattia, si decise a nominare Anselmo arcivescovo di Canterbury 
(6 marzo 1093); ma, quando guarî, non volle acconsentire alla richiesta 
del suo arcivescovo di restituire 1 beni ecclesiastici. A causa del perdurare 
dell'ostilità del re, Anselmo fu costretto ad andare in esilio (1097). Giunto 
a Lione, scrisse a Urbano Il chiedendogli di essere esonerato dalla carica 
di arcivescovo, ma il papa lo invitò a Roma, dove lo accolse benevolmente 
e approvò la sua condotta. Ospitato poi dall'abate del monastero di Telese, 
che era stato suo discepolo a Bec, Anselmo dimorò qualche tempo in Cam- 
pania, dove portò a termine il Cur Deus homo (estate 1098). Nell'ottobre 
dello stesso anno partecipò al concilio di Bari, dove confutò la dottrina tri- 
nitaria dei Greci, 1 quali sostenevano la processione dello Spirito Santo solo 
dal Padre, e non dal Padre e dal Figlio (qualche anno dopo, tra il 1100 
e il 1102, egli mise per iscritto il suo pensiero sull'argomento, nel De pro- 
cessione Spiritus Sancti). Nella primavera successiva (1099) partecipò al con- 
cilio di Roma, in cui fu rinnovata la proibizione ai laici di dare investiture 
ecclesiastiche e agli ecclesiastici di accettarne, sotto pena di scomunica. Chiuso 
il concilio, Anselmo tornò a Lione, dove riprese la sua vita di studio, scri- 
vendo il De conceptu virginali et originali peccato e la Meditatio redemptionis humanae. 
A Lione gli giunsero la notizia della morte di Guglielmo II, avvenuta nell'agosto 
del 1100, e una lettera del nuovo re Enrico, che lo richiamava in Inghilterra. 

Tornato a Canterbury, Anselmo non ebbe vita facile, perché egli inten- 
deva far rispettare le decisioni del concilio romano del 1099 sulle investi 
ture ecclesiastiche, mentre il re Enrico non era disposto a rinunziare alle 
antiche consuetudini e agli antichi privilegi. Dopo tre anni difficili e pieni 
d'incertezze, Anselmo fu costretto nel 1103 a riprendere la via del- 
l'esilio. Da Roma e dalla Francia, dove si era rifugiato, continuò le tratta- 
tive con la corte inglese e infine riusci a far prevalere il suo punto di vista. 
Nel settembre del 1106 ritornò in Inghilterra, dove passò gli ultimi anni 
della sua vita a riordinare la chiesa inglese e nella composizione delle ultime 
opere: l'Epistola de sacrificio azymi et fermentati e il De sacramento ecclesiae negli 
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anni 1106-1107, e il De concordia prescientiae et predestinationis et gratiae Dei 
cum libero arbitrio negli anni 1107-1108. Anselmo mori il 21 aprile 1109: 
di lui rimane anche un ricchissimo epistolario (le lettere edite dallo Schmitt 
sono complessivamente 475), che costituisce una fonte preziosa non solo 
per la conoscenza della vita e della personalità del suo autore, ma anche per 
la storia ecclesiastica di quell'epoca. 

Considerando le diverse caratteristiche delle sue opere, la Vanni Rovighi 
ritiene che ci sia stata un'evoluzione nel pensiero di Anselmo, soprattutto 
per quel che riguarda il problema del rapporto tra ragione e fede, attraverso 
tre momenti, rappresentati rispettivamente dal Monologion, dal Proslogion e 
dal De incarnattone e Cur Deus homo. Secondo questo punto di vista, il Mono- 
logion è un'opera schiettamente filosofica, caratterizzata da una fiducia illimi- 
tata nelle capacità della ragione umana, la quale sembra essere in grado di arri- 
vare con le sole sue forze a dimostrare tutto quello che insegna la fede riguardo 
a Dio (non solo l’esistenza e l’unità di Dio, ma anche la trinità); ma già nel 
Proslogion l’autore, insoddisfatto del procedimento discorsivo usato nell'opera 
precedente, ricerca un procedimento più semplice, « una contemplazione 
più intuitiva, più vicina alla preghiera », benché sia ancora convinto del valore 
razionale delle sue conclusioni. Successivamente, forse a causa delle obiezioni 
mossegli da Gaunilone e di una maggiore esperienza degli uomini, Anselmo 
si rende conto che non esiste un piano razionale comune al credente e al non 
credente e, pur non rinunciando a capire ciò che crede, ammette che bisogna 
presupporre la fede: è questa la posizione anselmiana nel De incarnatione e 
nel Cur Deus homo. La tesi della Vanni Rovighi si presenta come una posizione 
intermedia tra l'opinione di quei critici che considerano Anselmo un razio- 
nalista, un vero e proprio filosofo, e l'interpretazione di coloro che lo riten- 
gono solo un pensatore religioso, la cui ricerca ha una sua validità solo all’in- 
terno di una prospettiva religiosa. 

Tuttavia la Vanni Rovighi non ha dato peso, in questa ricostruzione, 
agli studi dello Schmitt sulla cronologia delle opere anselmiane, secondo cui 
il Monologion non fu la prima opera di Anselmo, ma fu preceduto dalla / 
Meditazione e dalle sei preghiere composte verso il 1070. In questi scritti 
Anselmo ci presenta un quadro terribile e fosco della condizione umana, che 
gli appare dominata dal peccato e da una profonda, radicale sterilità; ora 
tutto questo non può certo accordarsi con una fiducia illimitata nelle forze 
dell'uomo e quindi nelle capacità della ragione. Occorre osservare a questo 
proposito che il tono delle preghiere e delle meditazioni anselmiane non 
rimase sempre il medesimo (cioè non era legato al genere letterario o al carat- 
tere mistico di questi scritti), ma venne evolvendosi verso atteggiamenti di 
maggiore serenità e di maggiore fiducia nell'uomo e in Dio. L'Oratio ad sanctam 
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crucem (IV dell'edizione Schmitt), che è una delle ultime composte (verso il 
1103), è un inno di ringraziamento al Cristo, per i cui meriti l'uomo può 
nutrire ogni speranza e fiducia e acquistare la certezza nella futura beatitudine. 

chiaro che, alla luce della prospettiva religiosa anselmiana, questo ‘ 
passaggio dall'angoscia del peccato ai sentimenti di gioia riconoscente non può 
essere determinato da altro che dall'intervento della grazia. divina. In campo 
conoscitivo, la grazia si manifesta come "' illuminazione "’, secondo il senso 
che mediante questa metafora veniva dato da Agostino all'azione divina sulle 
menti degli uomini. L'illuminazione permette all'uomo di comprendere il 
contenuto della fede, anche se non è possibile raggiungere in questa vita la 
perfetta evidenza della verità: l' intelligenza del dato di fede è qualche cosa di 
intermedio fra la semplice fede e la visione beatifica. Questo tema, che verrà 
poi ampiamente sviluppato nelle opere successive, è già presente nel Mono- 
logion, ove negli ultimi capitoli Anselmo tratta dell'uomo e, particolarmente, 
della mente razionale, che è immagine della Somma Essenza e perciò è ordi- 
nata ad essa nella conoscenza e nell'amore, benché non le sia concesso in questa 
vita di vederla facie ad faciem, ma solo per speculum et in aenigmate. 

Del resto, il Monologion viene presentato da Anselmo come una '' medi. 
tazione '', ossia come un discorso interiore molto simile a una preghiera. Su 
questo punto l'autore ha insistito più volte: già il titolo di per se stesso è 
significativo, in quanto nell'intenzione di Anselmo Monologion voleva essere 
la traduzione greca di soliloquium ; inoltre l'opera viene menzionata nel proemio 
del Proslogion come un exemplum meditandi de ratione fide.... in persona alicuius 
tacite secum rattocinando quae nesciat investigantis. Questa lunga meditazione viene 
concepita da Anselmo come la necessaria premessa del dialogo tra l’uomo e 
Dio: infatti l’opera che subito dopo si accinse a scrivere ebbe il titolo di Proslo- 
gion (che nell'intenzione dell'autore voleva appunto significare " dialogo '') 
e nel suo esordio Anselmo ritiene che sia possibile superare il momento della 
disperazione dell'uomo allontanatosi da Dio (che era stato il tema tipico dei 
primi scritti mistici) proprio in forza delle considerazioni conclusive del Mo- 
nologion sulla natura della mente umana, che è stata creata da Dio a sua imma- 
gine perché possa tendere verso di lui mediante la conoscenza e l'amore. 
Perciò a nostro avviso non si può considerare neppure il Monologion staccato 
dalla prospettiva religiosa di fondo entro la quale si svolge tutto il pensiero 
di Anselmo. 

Tuttavia il metodo di Anselmo ha un carattere del tutto nuovo e originale, 
in quanto nella sua ricerca del vero egli prescinde completamente dall'autorità 
della Sacra Scrittura come prova delle sue argomentazioni. Questo metodo, 
egli dice nel prologo del Monologion, gli fu prescritto dai suoi confratelli, 1 
quali vollero che ogni asserzione contenuta in quel libro fosse dimostrata non 
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con l'auctoritas scripturae, ma dalla rattonis necessitas; ad esso Anselmo rimase 
fedele in quasi tutte le sue opere, anche in quelle ove i temi trattati erano 
più spiccatamente teologici. Ripete infatti sovente di essersi proposto di pro- 
vare ciò che la rivelazione ci insegna sulla natura di Dio, sulla Trinità e sugli 
altri misteri della fede per mezzo di quelle che egli chiama necessariae rationes. 
Tale modo di procedere costituiva un'assoluta novità, perché, se è vero che 
anche altri si erano già serviti della dialettica per chiarire i fondamenti della 
fede, 1 motivi della sua credibilità, la validità logica di alcune proposizioni cui 
il cristiano è tenuto a credere, avevano però sempre considerato il ricorso 
alla dialettica come un metodo sussidiario, ‘per dir cosi complementare, 
rispetto a quello che era ritenuto il principale metodo d'indagine, cioè la ri- 
cerca e la raccolta dei passi della Sacra Scrittura e dei Padri su cui si potesse 
fondare la validità di un discorso concernente le verità di fede. Il maestro di 
Anselmo, Lanfranco, pur affermando la legittimità dell'uso della dialettica 
in materia di fede, sembra tuttavia che voglia giustificare e, direi quasi, scusare 
se stesso quando vi fa ricorso; gli stessi autori considerati eterodossi, da 
Gotescalco a Berengario, non avevano mai pensato di prescindere dall'autorità 
della Sacra Scrittura; e non occorre ricordare che pochi anni prima della 
stesura del Monologion un Otlone di S. Emmerano considerava le argomenta- 
zioni dialettiche come tentazioni diaboliche. 

Alla base di questo atteggiamento pressoché unanime degli autori prece- 
denti c'era la convinzione (non sempre chiara e consapevole in alcuni, ma 
sottintesa in tutti) che ammettere l’interiore razionalità della verità e della 
realtà, tale da poter essere colta dalla ragione mediante procedimenti rigorosa- 
mente logici, significasse porre dei limiti alla libera volontà di Dio, alla sua 
onnipotenza. Secondo questo punto di vista, la dialettica, ovvero la filosofia, 
e tutte le scienze escogitate dall'uomo rimangono pur sempre strumenti che 
hanno un valore e un'’utilità solo per l'uomo, nell'àmbito dell'attività umana 
e dei discorsi umani, ma non possono scoprire, né tanto meno imporre, regole 
necessarie all'agire divino, cui nulla è impossibile, e che pertanto ci può esser 
noto solo attraverso una diretta rivelazione da parte di Dio stesso. Questa 
posizione era stata ampiamente illustrata e resa esplicita soprattutto dal De 
divina omnipotentia di Pier Damiani. 

Al contrario, sembra a prima vista che il modo di procedere di Anselmo 
si contrapponga nettamente a tale atteggiamento. Voler prescindere dalla rive- 
lazione per dimostrare con la sola ragione non solo l'esistenza e gli attributi 
di Dio, ma la Trinità e la necessità dell'incarnazione, significa ammettere che 
la natura di Dio e l’attività divina sono regolate da leggi necessarie e immuta- 
bili, che appunto per la loro necessità sono in se stesse intelligibili (anche se 
per la debolezza della ragione soggettiva umana non sono sempre e del tutto 
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penetrabili dall'uomo, almeno in questa vita). Ora, come si concilia tale ne- 
cessità con la libertà del volere divino? Questo problema tormentò Anselmo 
tutta la vita e, se noi vogliamo comprendere il significato di quell'espressione 
da lui frequentemente usata, mecessariae rattones, dobbiamo cercarne la spiega- 
zione negli stessi scritti di Anselmo. Il quale, già.al tempo in cui scrive il De 
libertate arbitri, non tanto si preoccupa di dare una definizione della libertà 
che sia valida solo per l'uomo (come assoluta possibilità di scelta), ma cerca 
soprattutto una definizione della libertà di Dio, il quale non può scegliere che 
se stesso, ossia Il sommo bene e la somma giustizia. Ma l'opera in cui più evi- 
dente scoppia il conflitto tra la necessità logica interiore dell'azione divina e 
la libertà del volere in Dio è il Cur Deus homo: qui Anselmo cerca di rispondere 
alle obiezioni che su questo punto si fa rivolgere dal suo interlocutore Bosone, 
ma non rimane soddisfatto della soluzione, e perciò promette di approfondire 
in un'opera successiva le nozioni di potenza, di necessità e di volontà. Questa 
opera, promessa nel Cur Deus homo, fu iniziata da Anselmo negli ultimi anni 
della sua vita, ma rimase incompiuta: di essa sono rimasti frammenti nel 
cod. 59 della biblioteca del Lambeth-Palace, che lo Schmitt ha pubblicati nei 
« Beitrige » nel 1936. Non si è quindi esagerato nel dire che Anselmo meditò 
incessantemente su questo tema, che invero costituiva il problema del fonda- 
mento della validità di ogni sua ricerca. Noi cercheremo di esporre le soluzioni 
che in ordine ad esso furono proposte da Anselmo, dopo aver illustrato gli 
argomenti da lui svolti intorno all'esistenza e alla natura di Dio e sulla defi- 
nizione della verità. 


II. IL '’ MONOLOGION ”' 


Le quattro prove addotte da Anselmo nel Monologion per dimostrare l'esi- 
stenza di Dio sono tutte a posteriori, cioè ricavate dal rapporto di Dio col mondo. 
La prima dimostrazione parte dalla comune esperienza che tutti gli uomini 
desiderano godere di quelle cose che essi considerano buone; onde nasce 
l'esigenza di ricercare ciò per cui sono buone le cose, che si desiderano proprio 
perché si giudicano buone. Ora, poiché sono innumerevoli i beni, la cui mol- 
teplice diversità sperimentiamo con i sensi e discerniamo con la ragione, si 
pone l'alternativa se esista un qualche ente o principio unico per il quale siano 
buone tutte le cose buone, o se invece esistano enti o principi diversi, co- 
sicché alcune cose siano buone per uno, e altre per altro.-L’a risposta di An- 
selmo è indubbia: se esistessero enti o principi diversi, verrebbe a mancare 
ogni criterio in base al quale noi si giudica una cosa più o meno buona di 
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un'altra. Anche se apparentemente alcune cose sono dette buone per un motivo 
e altre per un altro, il criterio ultimo per cui si giudica della loro bontà deve 
essere unico e identico per tutte, altrimenti non si potrebbero paragonare i 
diversi beni tra loro, né si potrebbe affermare che un bene è maggiore, uguale 
o minore di un altro. Stabilito quindi che tutti i beni sono tali in virtà di un 
unico principio o ente, da cui derivano per partecipazione la loro bontà, se 
ne deduce che tale ente è un bene per se stesso, anzi è il solo bene che sia 
bene per se stesso, perché tutte le altre cose sono buone per esso. Ora, ciò 
che è bene per sé è il bene sommo, perché tutti gli altri beni che derivano la 
loro bontà da altro non possono essere né uguali né maggiori di quel bene, 
che è bene per se stesso. Esiste dunque un sommo bene e, poiché ciò che è 
sommamente buono è anche sommamente grande, esso è il Sommo di tutte le 
cose che esistono. 

La seconda prova non è che un corollario della prima, in quanto il proce- 
dimento logico usato nella prima prova in riferimento all'attributo della bontà 
viene ora applicato all'attributo della grandezza, intesa non in senso spa- 
ziale come estensione corporea, ma in senso qualitativo, come dignità 
e perfezione. D'altronde Anselmo ha già affermato che la bontà si converte 
con la grandezza: pertanto ciò che è sommamente grande non può essere 
altro che il sommo bene, cioè appunto un essere superiore a tutte le altre cose 
esistenti. 

La terza prova è diversa dalle prime due, perché si fonda non più sulla 
considerazione di una qualità o attributo delle cose, ma sulla considerazione 
dell'essere stesso delle cose, e sul principio di causa. Anselmo osserva che tutto 
ciò che esiste o esiste in virti di qualche cosa o in virtà di nulla; ma questa 
seconda ipotesi è assurda, perché l'esistenza di qualche cosa prodotta da 
nulla non è neppure pensabile : resta quindi solo la prima ipotesi, per cui ogni 
esistente esiste in virtù di qualcosa, ha una sua causa. Ma bisogna ancora di- 
mostrare che la causa di tutte le cose è un unico ente. Si procede per assurdo: 
se gli enti, in virti dei quali esistono le cose, fossero molti, sarebbero tre le 
ipotesi da esaminare: 1) o questi enti diversi hanno a loro volta l'essere da 
un'unica causa: e allora questa sarà la causa di tutti gli esseri; 2) o tali enti 
esistono ognuno per sé: ma in tal caso essi devono possedere in comune una 
qualche forza o natura che permetta loro di esistere per sé, e allora sarà questa 
forza o natura, che comunica loro l'esistere per sé, la vera causa di tutti gli 
esseri; 3) o infine tali enti esistono l'uno in virtù dell'altro, per vicendevole 
azione : ma tale ipotesi è da scartare, perché una cosa non può esistere in virtù 
di un'altra a cui essa dà l'essere; infatti neppure le relazioni reciproche dipen- 
dono scambievolmente l'una dall'altra, ma nascono dall'azione dei soggetti 
cui ineriscono. Occorre dunque concludere che causa di tutti gli esseri è un 
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ente unico, che esiste per se stesso, e per questo motivo è superiore a tutti 
gli altri esseri che esistono in virtù di altro, cioè appunto di tale essere che 
esiste per se stesso. Il quale s'identifica con l'essere sommamente buono e 
sommamente grande, cui si è giunti attraverso le due prove precedenti. 

La quarta prova si riconnette alle prime due, senza però prendere in esame 
una singola qualità degli esseri, ma lo stesso principio di gradualità della perfe- 
zione o dignità degli esseri. « Chiunque consideri la natura delle cose » afferma 
Anselmo « si avvede che non tutte le nature sono uguali in dignità, ma che le 
distingue diversità di gradi ». Occorre quindi concludere secondo ragione che 
una fra esse sia di tanto superiore da non essere superata da alcun'altra; in- 
fatti non è ammissibile un processo all'infinito, perché è assurdo ammettere 
che la moltitudine delle nature sia una serie infinita. Tale natura superiore a 
tutte le altre non può essere che una, perché, se ve ne fossero più, tutte uguali 
fra loro, sarebbero uguali per qualcosa di comune e di identico che o costi- 
tuirebbe la loro stessa essenza (e in tal caso quelle nature ne verrebbero unifi- 
cate) oppure un'essenza distinta, la quale sarebbe in definitiva la natura unica, 
superiore a tutte: in entrambi 1 casi scomparirebbe la pluralità. Resta dunque 
che vi sia una sola natura cosi superiore alle altre da non essere inferiore a 
nessuna. 

Le quattro prove addotte da Anselmo nel Monologion per dimostrare l’esi- 
stenza di Dio si fondano principalmente su due presupposti: 1) l'affermazione 
dell'esistenza di una gerarchia nella perfezione delle cose e degli esseri, sia 
relativamente alle loro singole qualità sia per quanto riguarda la loro propria 
natura; 2) il principio secondo cui i gradi diversi di tale gerarchia si spiegano 
mediante il riferimento a qualcosa che è la qualità, la perfezione o l'essenza 
per se stessa e che fa partecipe di sé in misura maggiore o minore le singole 
cose o 1 singoli esseri. Pertanto le quattro prove anselmiane si fondano su una 
concezione realistica delle essenze, che egli deriva dalla tradizione platonico- 
agostiniana. 

Si è anche discusso se le quattro prove siano tutte dello stesso genere, e 
quindi riconducibili a un solo tipo di argomentazione, o se invece la terza 
prova, fondata sulla causalità degli esseri, si differenzi nettamente dalle altre, 
desunte dai diversi gradi di perfezione. Secondo la Vanni Rovighi, la terza 
prova è anch'essa assimilabile alle altre: infatti, dopo aver riconosciuto che 
tutte le argomentazioni anselmiane si fondano su un «realismo dei valori », 
osserva che « anche l'essere anselmiano si presenta subito colorato, per dir cosi, 
con una tonalità di valore : l'essere è la vis existendi per se, quella che dà una per- 
fezione a chi la possiede ». 

Secondo altri critici, le quattro prove mirano principalmente ad affermare 
l'aseità di Dio, cioè che Dio è l'essere che sussiste per sé, che non trae la sua 
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esistenza da altra cosa che da se stesso, mentre tutte le altre cose e gli altri 
esseri sono ab alio. Anselmo aggiunge che questa completa indipendenza di Dio 
è non solo, per dir cosî, rispetto all'esterno, ma anche all'interno, nel senso che 
Dio non dipende nel suo essere da una qualsiasi essenza interna, che avrebbe 
in sé il potere di generarsi all'esistenza. Pertanto in Dio essenza ed esistenza 
coincidono ; per spiegare questo concetto, Anselmo ricorre a una similitudine : 
in Dio essentia, esse, ens s'identificano come nella luce sono una cosa sola lux 
et lucere et lucens. 

Sulla base di queste affermazioni viene spiegata la creazione di tutte le 
cose da parte di Dio. Se infatti Dio è l'unico essere che è per se stesso, tutte 
le altre cose derivano il loro essere da Dio, e soltanto da lui. Tale derivazione 
è una creazione dal nulla, in quanto è da escludere sia l’esistenza di una ma- 
teria anteriore alla creazione sia l'identificazione di tale materia preesistente 
‘con la stessa natura divina. Anselmo non nega l'esistenza di una materia informe 
costitutiva di tutti i corpi visibili e invisibili, ma si pone il problema dell'ori- 
‘ gine di tale materia, se cioè essa derivi dalla stessa natura divina, o da se stessa, 
o da una qualche terza essenza, diversa da Dio e dagli enti creati Queste due 
ultime ipotesi sono inconciliabili con quanto Anselmo ha già dimostrato, 
cioè che all'infuori di Dio non esiste altra realtà che tragga il suo essere da 
se stessa. Né è possibile ammettere che la natura divina stessa sia la materia 
di cui son fatte le cose, perché in tal caso Dio sarebbe soggetto a mutazione e 
corruzione, e quindi non sarebbe più il sommo bene. Si deve perciò conclu- 
dere che Dio ha creato tutte le cose dal nulla; contro la tesi di Fredegiso di 
Tours, secondo cui anche il nulla deve essere inteso come qualcosa di positivo, 
Anselmo precisa che nell'espressione creatto ex mhilo il nulla deve essere inteso 
non come una matrice da cui sono stati ricavati gli esseri, ma come mancanza 
o assenza di realtà; l'espressione "' fatto dal nulla '’ significa quindi: ' che 
non è stato tratto da alcuna realtà preesistente '’. 

Tutto ciò non esclude che il mondo sia stato razionalmente prodotto: 
e nessuna cosa può essere prodotta razionalmente se nella mente di chi la pro- 
duce non preesiste quasi un modello della cosa da prodursi, cioè una forma, 
una similitudine, una norma. Perciò Anselmo accetta la dottrina agostiniana 
dell’esemplarismo; e intende l'idea che nella mente divina precede la cosa da 
creare come una sorta di parola interiore (ossia come Verbo), paragonandola 
all'idea o, per meglio dire, all'espressione interiore che un artefice, quando si 
accinge a fare qualche opera della sua arte, dice prima dentro di sé, nella con- 
cezione della mente, ma con la differenza che, mentre l'artefice ricava la sua 
idea dall'esperienza e la realizza servendosi di una materia preesistente, Dio 
trae tutto da se stesso : la sua parola interiore, il suo Verbo, non è altro che la 
sua stessa essenza. 
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Come dunque tutte le cose che non hanno il loro essere da se stesse sono 
state create dalla somma essenza, cosi — allo stesso modo e per le stesse ra- 
gioni — permangono nell'essere, mantengono il loro vigore, in virtà della 
medesima somma essenza, che le conserva e le fa durare. Ne consegue che Dio 
è presente in tutto il creato: dove egli non è, nulla esiste. Ciò non significa 
che egli sia in qualche modo circoscritto dallo spazio e dal tempo: la somma 
essenza non ha parti, e tutta insieme è presente e nella totalità dei luoghi e 
dei tempi e in ciascuno di essi. Anselmo passa quindi a definire gli attributi di 
Dio, che logicamente non possono non convenire con quanto è già stato 
affermato circa la natura di Dio quale somma essenza che possiede in sé e per 
sé la pienezza dell'essere. Pertanto a Dio vanno attribuite tutte quelle perfe- 
zioni che sotto ogni aspetto sono migliori del loro contrario : cosî, ad esempio, 
l'essere sapiente è migliore che essere non-sapiente, mentre l'essere corpo 
non è migliore della sua negazione, essere non-corpo, ovverosia spirito. Si 
dirà dunque che Dio è vivente, sapiente, potente e onnipotente, vero, giusto, 
beato, eterno e tutto ciò che è meglio, similmente e assolutamente, del suo 
contrario. Invece tutti quegli attributi che, pur presentandosi come positivi, 
implicano una qualche negatività o passività non possono essere predicati 
di Dio. Tuttavia occorre ancora precisare che tutte le proprietà che si affer- 
mano della natura divina vanno intese in senso assoluto, non in relazione ad 
altro o per partecipazione ad altro. Quando si dice che Dio è la somma essenza, 
superiore a tutte le altre, non si deve intendere che questa sua superiorità 
dipenda in qualche modo dall'esistenza o dalla grandezza degli altri enti, 
perché questi potrebbero anche scomparire senza produrre alcun mutamento 
nell'essenza divina. D'altra parte, le qualità che si predicano di Dio non 
sono per partecipazione ad altro: Dio è giusto non perché partecipi della 
giustizia, ma perché egli è la stessa giustizia. Di conseguenza, i vari attributi 
divini non indicano una composizione o una molteplicità di parti: essi non 
alterano l'assoluta semplicità di Dio. Pertanto non vanno concepiti come 
accidenti inerenti a una sostanza: di Dio non possono essere predicati quegli 
accidenti capaci di produrre mutazioni nella sostanza, ma soltanto alcune rela- 
zioni che rimangono del tutto esteriori, in quanto, sopravvenendo o scompa- 
rendo, non producono alcun cambiamento di ciò cui si attribuiscono. Come 
Dio è fuori e sopra ogni categoria accidentale, cos pure è fuori e sopra la 
categoria di sostanza: invero egli può esser detto '' sostanza ' nel senso di 
"' essenza "', come qualcosa che certamente esiste, non nel senso in cui vengono 
dette ’’ sostanze "’ le altre cose, cioè come sostrati di accidenti mutevoli. 

In conclusione, Dio è assolutamente trascendente tutte le creature, le 
quali, paragonate a lui, eternamente immutabile, si possono quasi dire 
che non sono: perciò è impossibile afferrarlo adeguatamente coi nostri 
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concetti, ricavati dall'esperienza di un mondo costituito di tali creature 
mutevoli e transeunti. 

Tuttavia fra tutte le creature l'uomo o, più in generale, la mente razionale 
ha una posizione privilegiata. Negli ultimi capitoli del Monologion Anselmo, 
dopo aver cercato di dimostrare « per necessarie ragioni » anche la Trinità 
divina, tratta dell’uomo in rapporto a Dio. Egli afferma anzitutto che la mente 
razionale è immagine della Trinità, in quanto memoria, intelligenza e amore 
di sé, e appunto per questa sua natura eccellente ha più di ogni altra creatura 
il potere e il dovere di tendere verso Dio. Perciò l'anima umana deve amare il 
suo creatore: l'amore verso Dio, che implica anche il ricordo di lui e il desi- 
derio di conoscerlo, garantisce all'anima umana l'immortalità e l'eterna bea- 
titudine. A questo amore, a questa volontà di tendere al sommo bene, si deve 
unire non solo la speranza di poter giungere là dove si tende, ma soprattutto 
la fede: « se non si crede, non si ama, né si spera ». Il Monologion si conclude 
quindi con l'affermazione della necessità di una fede vivificata dall'amore, 
‘mediante la quale è possibile instaurare un rapporto diretto, un dialogo tra 
l'uomo e Dio. 


1? 


III. IL '' PROSLOGION”' E LA POLEMICA CON GAUNILONE 


Come abbiamo già osservato, il Proslogion si riallaccia sia al Monologion 
sla al primi scritti mistici (anche da un punto di vista stilistico) e si può dir 
quasi la sintesi dei due motivi fondamentali cui si era ispirato Anselmo nelle 
opere precedenti: infatti nel capitolo introduttivo egli riprende il motivo 
dell'angoscia del peccato, che aveva occupato il suo animo nelle prime pre- 
ghiere e meditazioni, ma per superarlo, riconoscendo il potere concesso al- 
l'uomo di ritrovare Dio attraverso l'amore e la fede. Era stata questa la con- 
clusione del Monologion, cui corrisponde lo spunto iniziale del Proslogion: 
se infatti l'amore e la fede sono il tramite attraverso il quale l'uomo può attin- 
gere Dio, che è la somma verità, appunto dall'amore per la verità e dalla fede 
nella verità nasce il desiderio di conoscerla e di comprenderla, anche se l’anima, 
offuscata dal peccato e imperfetta, non può i in essa « ficcar lo viso a fondo ». 
Onde la celebre affermazione: Neque enim quaero intelligere ut credam, sed credo 
ut intelligam. Nam et hoc credo: quia "' nisi credidero, non intellgam" (Is. 7,9). 
Non è quindi la fede il fine e il termine della ricerca razionale, ma invece è la 
ricerca razionale il fine e 11 termine della fede. Molto si è discusso sull’esatto 
significato di queste espressioni di Anselmo: a noi basta sottolineare che egli 
non concepisce una filosofia o una scienza ”' pura ‘’, dispensatrice di un sapere 
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neutro "’, ovverosia una filosofia non condizionata da una qualche opzione 
fondamentale circa la direzione e il contenuto della propria ricerca: la quale 
opzione deve essere dichiarata e resa manifesta, a meno che non si voglia 
surrettiziamente introdurla nella ricerca stessa e nello stesso metodo d'indagine. 

Il Proslogion è l'opera più nota e famosa di Anselmo, perché nei primi 
capitoli l'autore dà una dimostrazione nuova, e del tutto originale, dell'esistenza 
di Dio ; mentre nei capitoli successivi, trattando degli attributi di Dio, Anselmo 
non fa che chiarire e precisare 1 concetti già espressi nel Monologion. L'autore 
stesso racconta nel proemio dell'opera che, dopo aver scritto il Monologton, 
riflettendo sul contenuto di questo e considerando come esso risultasse for- 
mato di una serie di dimostrazioni diverse, si propose di ricercare se mai fosse 
possibile trovare un solo argomento, capace di bastare da solo a dimostrare 
che Dio realmente esiste, e che è per se stesso il bene sommo, mentre tutte le 
altre cose dipendono da lui sia per la loro esistenza sia per la loro intrinseca 
bontà. Dopo un lungo travaglio, Anselmo ritenne di aver ritrovato un simile 
argomento: che in seguito fu detto a priori, in quanto prescinde totalmente 
dall'esperienza del mondo esterno, e anche (da Kant) '' argomento ontologico ’’, 
in quanto consiste nel ricavare l'esistenza di Dio esclusivamente dal concetto 
stesso che noi abbiamo di Dio. 

Anselmo lo formula nel seguente modo: noi crediamo che Dio sia qualcosa 
di cui non si può pensare. nulla di più grande. È possibile dubitare dell'esi- 
stenza di un tale ente, cosi come fece lo stolto (menzionato dalla Bibbia nel 
Salmo XIII) che disse in cuor suo : « Dio non esiste »? Ma senza dubbio codesto 
stolto, quando sente la frase « qualcosa di cui non si può pensare nulla di più 
grande », capisce quello che sente, ossia ne comprende il significato, e ciò 
che egli capisce è nel suo intelletto, anche se egli non ne intenda l'esistenza 
reale. Infatti altro è che una cosa sia nell'intelletto, altro è intendere che la 
cosa esista. Quando un pittore progetta un lavoro, lo ha nell'intelletto, ma 
non intende che esso esista, non avendolo ancora fatto; quando poi lo ha di- 
pinto, lo ha nell'intelletto e al tempo stesso intende che esiste, perché lo ha 
fatto. Cosî pure lo stolto non potrà negare che almeno nell'intelletto vi è 
una cosa di cui nulla può pensarsi più grande, perché egli capisce questa frase 
quando la sente dire, e tutto ciò che si capisce è nell’intelletto. 

Ma ciò di cui non si può pensare nulla di più grande non può esistere nel 
solo intelletto. Infatti, se fosse nel solo intelletto, si potrebbe pensare che esi- 
stesse anche nella realtà, e in questo caso si penserebbe qualcosa di ancora più 
grande, in quanto ciò che è reale è sicuramente maggiore di ciò che è soltanto 
pensato. Se dunque ciò di cui non si può pensare nulla di più grande fosse 
nel solo intelletto, sarebbe al tempo stesso il più grande pensabile e non il 
più grande pensabile: il che evidentemente è contraddittorio. Dunque ciò 


186 


Baruch_in_l{bris 


Anselmo d' Aosta 


di cui non si può pensare nulla di più grande esiste senza dubbio e nell'intel- 
letto e nella realtà. 

Quod utique sic vere est, ut nec cogitari possit non esse: questo ente, di cui è 
impensabile la non esistenza reale, è Dio; mentre tutte le altre cose possono 
anche pensarsi come non esistenti. Perciò soltanto Dio possiede la pienezza 
dell'essere in maniera più vera e in misura maggiore di tutte le altre cose, che 
sono quindi a lui inferiori. 

Anselmo non si limita a esporre l'argomento, ma cerca anche (come ha 
messo in rilievo il Dal Pra) di stabilire come sia possibile che lo stolto dichiari 
che Dio non esiste o, per meglio dire, come sia possibile che l'insiptens dica 
in cuor suo, ovverosia pensi, ciò che è impensabile. Si tratta quindi di deter- 
minare il significato preciso di tale '’ pensare '’ (cogitare), Anselmo distingue 
subito due significati di cogitare: uno è quello che ha per oggetto la vox signi- 
ficante qualche cosa, l'altro è quello che ha per oggetto la cosa per se stessa 
(in questo secondo caso Anselmo parla più propriamente di intelligere). Si 
badi che Anselmo non propone un passaggio immediato dal semplice udire 
l'espressione id quo maius cogitari nequit al MPT l’esistenza reale, ma 
svolge la sua dimostrazione attraverso due passaggi: 1) dal semplice udire 
l'espressione verbale alla comprensione del suo significato, cioè dalla vox al 
concetto; 2) dal concetto che è nell'intelletto all'affermazione dell'esistenza 
reale. Tutto l'impegno di Anselmo è nel dimostrare la rigorosa consequenzia- 
lità del secondo passaggio — nel caso unico che si tratti del concetto del mas- 
simo pensabile —, mentre egli considera del tutto ovvio e naturale il passaggio 
dall'audire all'intelligere, cioè il nesso che salda le parole con i concetti. Tuttavia, 
anche a detta di Anselmo, l'unica via attraverso la quale ci si può sottrarre alla 
necessità dell'argomento ontologico è quella di chi, di fronte all'enunciato 
aliquid quo matus cogitari nequit, si limita all'analisi delle parole, senza passare 
direttamente o indirettamente dalle parole alla comprensione intellettiva del 
corrispondente concetto. Ma questa posizione, secondo Anselmo, è del tutto 
priva di razionalità : lo stolto è veramente stolto se egli nella vox, istituita per 
designare il concetto (cioè qualcosa di reale, anche se di una realtà puramente 
mentale), non vede altro che un flatus vocis, ossia aderisce a un nominalismo 
rinunciatario rispetto al problema del significato. In conclusione, mentre 
Anselmo fonda la sua dimostrazione su una concezione realistica del signi- 
ficato, che gli deriva dalla tradizione platonico-agostiniana, egli respinge 
nettamente la prospettiva nominalistica, riducendola polemicamente solo alla 
sua forma estrema, ossia soltanto alla considerazione della realtà sonora delle 
voces. Questo atteggiamento sarà confermato da Anselmo anche dopo le obie- 
zioni che al suo. argomento verranno mosse da Gaunilone. 

Infatti la dimostrazione dell'esistenza di Dio contenuta nel Proslogion 
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trovò subito un contraddittore in un monaco dell'abbazia di Marmoutier, 
Gaunilone, della cui vita e della cui personalità ci sono giunte scarse notizie. 
Nato di nobile famiglia (era figlio del visconte di Tours) nei primi anni del 
secolo, si era dedicato all'attività amministrativa e politica e solo in tarda età 
(verso il 1064) si era fatto monaco; all'epoca della controversia con Anselmo 
doveva avere circa settantacinque anni. Da uomo vecchio e pratico del mondo, 
non si lascia contagiare dall'entusiasmo del più giovane priore del Bec; e, 
benché si esprima in una forma stentata e talora oscura, in quanto non uso 
all'attività letteraria e filosofica, non manca di acutezza nelle sue critiche 
all'argomento di Anselmo, esposte in un breve opuscolo (di soli otto capitoli), 
intitolato Quid ad haec respondeat quidam pro insipiente e comunemente noto 
come Liber pro insipiente. 

Gaunilone critica entrambi 1 passaggi attraverso 1 quali si svolge l'argomen- 
tazione di Anselmo, cercando di dimostrare: 1) che il nesso tra le parole e 1 
concetti non è cosî saldo come sembra credere Anselmo, ma è un rapporto 
problematico: cioè non è affatto ovvio e naturale che chi ascolta l'espressione 
sd quo masus cogitari nequit ne comprenda il significato, e l'abbia nell'intelletto 
come concetto valido; 2) che dall'esse in intellectu non è dato inferire l’esse 
in re. 

Riguardo al primo ‘punto, occorre ricordare che Anselmo aveva ammesso 
la possibilità per l'insipiens di sottrarsi alla necessità dell' argomento ontologico 
nel solo caso che, accettando una posizione verbalistica, egli si rifiutasse di 
passare dal semplice audire alla comprensione del significato, dalla cogitatio 
vocum alla cogstatio rerum. Ora anche Gaunilone si mostra convinto che non 
bisogna fermarsi alla realtà sonora delle voces e che occorre passare dalla sem- 
plice analisi delle parole al significato di cui le parole sono simboli; però fa 
osservare che il superamento del piano verbale non equivale senz'altro alla 
comprensione intellettiva di un concetto valido, e porta come esempio il 
caso delle enunciazioni false e dubbie. Quando si sente pronunciare un enun- 
ciato, si genera un moto nell'animo che tenta di dare un qualche significato 
alle parole udite, ma questo tentativo rimane solo un tentativo senza risultato, 
se non si è in grado di dare a tale significato una certa consistenza, ossia di 
riempire di un contenuto reale ciò che è ancora vago e impreciso. Secondo 
Gaunilone, ciò che permette di connettere alle parole un significato autentico 
è l'esperienza : noi possiamo avere una conoscenza diretta di una cosa deter- 
minata (rem 1 ipsam novi), quando l'oggetto ci è immediatamente presente — sem- 
bra che qui Gaunilone intenda proprio riferirsi all'esperienza sensibile —; 
oppure possiamo avere anche una conoscenza indiretta, allorché, avendo 
per esempio conosciuto direttamente singoli uomini, siamo pervenuti a una 

notitia spectalis generalisve, ossia a qualcosa che ci è noto per genere e per specie, 
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per cui sappiamo cosa significa in generale ”’ uomo " o ”' uomini ’’. Di conse- 
guenza, prosegue Gaunilone, « se io sento parlare di un uomo a me del tutto 
sconosciuto, che non so neppure se esista, posso tuttavia m base a quella no- 
zione generale di '' uomo” pensare o immaginare qualcosa di lui, secundum 
rem ipsam, quae est homo. Ma potrebbe darsi che ciò che sento dire sia un enun- 
ciato falso, per menzogna di chi parla, e che quindi quello che i0 penso non 
sia un uomo: nondimeno io lo penserei sempre in base a qualche cosa di vero 
e di reale, riferendomi non alla realtà che è quell'uomo determinato, ma a 
quella che mi è nota dell'uomo in genere. Però non posso avere alcunché 
nell’immaginazione né nell'intelletto, neppure a quel modo in cui avrei questa 
enunciazione falsa, quando sento pronunciare la parola ” Dio” o ”' l'ente 
maggiore di tutti”; infatti nel caso dell'enunciato falso posso immaginare o 
pensare qualcosa in base a una realtà vera e a me nota, mentre in questo se- 
condo caso non posso che limitarmi a una cogitatio secundum vocem, cioè all'esame 
e all'analisi delle sole parole pronunciate, in base alle quali soltanto rara- 
mente, o forse mai, si può formare un pensiero vero ». Infatti, nel caso della 
parola '' Dio ' io non ho né un'esperienza diretta né una conoscenza indiretta 
"' per genere o per specie ”’, dal momento che — come dice lo stesso An- 
selmo — quella cosa che è Dio non è simile ad alcun'altra. In conclusione 
Gaunilone, rovesciando completamente la posizione anselmiana, afferma che 
dell'id quo maius cogitari nequit si può avere soltanto una cogitatio meramente 
verbalistica e per niente affatto un intelligere. 

Poste queste premesse, Gaunilone critica anche il secondo passaggio della 
dimostrazione anselmiana, dall'esse in intellectu all'esse in re. « Come è possibile 
provare che esiste nella realtà illud masus omnibus, se non si concede neppure 
che esso sia nell'intelletto, almeno a quel modo in cul vi possono essere molte 
nozioni dubbie e incerte? È necessario infatti che risulti prima con certezza 
che quell'ente esiste nella realtà da qualche parte, e soltanto allora si potrà 
concludere con sicurezza, dal fatto che esso è il maggiore di tutti, che sussiste 
anche in se stesso ». Per chiarire il suo punto di vista, Gaunilone porta il ce- 
lebre esempio dell’isola meravigliosa, sperduta in mezzo all'oceano: « alcuni 
dicono che vi è in qualche parte dell'oceano un'isola che, per la difficoltà o 
piuttosto per l'impossibilità di trovare ciò che non esiste, chiamano isola per- 
duta, e raccontano che ridonda, molto più ancora di quanto si dice delle isole 
fortunate, di una inestimabile abbondanza di ogni ricchezza e delizia, e che 
supera tutte le altre terre abitate per dovizia di beni. Se uno mi dice questo, 
capisco facilmente il suo discorso, in cui non c'è niente di incomprensibile. 
Ma se poi come conseguenza aggiunge: non puoi dubitare che quell' isola 
superiore a tutte le terre, che sei sicuro di avere nell’intelletto, esista nella 
realtà, perché, se non esistesse, qualsiasi altra terra esistente sarebbe superiore 
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ad essa e l'isola, da te pensata come superiore, non sarebbe più SUperiore....: 
allora o penserei che egli scherzasse o non saprei se reputare più sciocco me, 
qualora gli dessi ragione, o lui se credesse di avermi dimostrato con certezza 
l'esistenza di quell’isola ». 

Anselmo non mancò di dare una risposta a queste critiche in un opuscolo 
che, insieme con lo scritto di Gaunilone, fu aggiunto come appendice al Pro- 
slogion con il titolo Quid ad haec respondeat editor ipsius libelli, ma è comunemente 
noto come Liber apologeticus contra Gaunilonem. In tale risposta Anselmo ha 
buon gioco nel respingere la seconda parte della critica di Guanilone, e spe- 
cialmente il paragone dell'isola perduta, facendo notare che egli aveva par- 
lato non di un ente matus omnibus, ma di un ente quo matus cogitari nequit, e che 
altro è rappresentarsi una cosa fornita di tutte le perfezioni relative alla sua 
particolare natura, ma che può anche non esistere, e altro è pensare una realtà 
assolutamente perfetta, tale che non sia possibile pensarne una maggiore, e 
che quindi non può essere che una sola. Invero, nel successivo corso della 
storia della filosofia, i filosofi che accoglieranno l'argomento anselmiano riba- 
diranno il principio, già affermato da Anselmo, secondo cui, mentre in tutte 
le altre cose l'essenza è distinta dall'esistenza, l'essenza di Dio, in quanto 
essere assolutamente perfetto, implica necessariamente l'esistenza: ’ nella 
stessa guisa — dirà Cartesio — che nell'idea di un triangolo è compreso che 
1 suol tre angoli sono uguali a due retti”. Tuttavia l'argomento ontologico, 
almeno nella forma proposta da Anselmo, non resiste alla prima obiezione di 
Gaunilone, cioè che non è in alcun modo garantito il passaggio dall'espressione 
id quo matus cogitari nequit a un'essenza veramente pensata o pensabile. A questa 
obiezione Anselmo risponde ponendo un'alternativa: « se qualcuno dice di 
pensare che Dio non esiste, 10 rispondo che, quando egli pensa ciò, o pensa 
Dio o non lo pensa. Se non lo pensa, non può pensare che non esiste qualche 
cosa che egli non pensa. Se invece lo pensa, lo pensa come Dio, ossia appunto 
come qualche cosa che non si può pensare che non esista ». In altri termini, 
o si ammette che le parole abbiano un senso, e che quindi esista uno stretto 
. nesso tra il mondo del discorso e la realtà, oppure si sospende totalmente 
ogni giudizio sull'essere e il non-essere, sulla realtà e sulla non-realtà ; ma questo 
secondo atteggiamento è per Anselmo del tutto privo di interesse filosofico, 
in quanto non è altro che una completa rinuncia a dare una qualsiasi risposta 
al problema del tutto e della realtà; e chi lo sostiene è da biasimare come 
persona spudorata e di mente ottusa. Ma Gaunilone, al quale si rivolge An- 
selmo, non è certamente in queste condizioni : tu non sei un insipiens — gli dice 
Anselmo —, ma quidam non insipiens et catholicus pro insipiente ; e perciò 10 mi ap- 
pello alla tua fede e alla tua coscienza, perché tu convenga con me che l'id quo 
masus cogitari non potest è qualcosa che effettivamente si pensa ed è nell'intelletto. 
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Questa dichiarazione di Anselmo è stata interpretata come se egli, rinun- 
ciando al valore razionale della sua dimostrazione, volesse affermare che il 
concetto di Dio si ricava dalla rivelazione; ma non ci sembra che questa sia 
l'intenzione dell'autore. Egli vuole sostenere che una persona di sano intel- 
letto e, per di più, un cattolico come Gaunilone non può essere veramente 
convinto che Dio sia soltanto una parola priva di senso, ma che egli ”’ in un 
qualche modo ” è in grado di dare un contenuto reale all'espressione id quo 
maius cogitari nequit, superando il piano puramente verbale, a meno che non 
voglia assumersi la parte dell'insipiens, del tutto privo di ragione, o di '' ere- 
tico della dialettica ”’. E il modo poteva essere quello di partire dalla fede 
oppure dalla considerazione dell'esistenza nel mondo di beni finiti, per 
inferire da essi la possibilità dell'esistenza di un bene infinito, senza principio 
né fine (riprendendo cosî uno degli argomenti a posteriori esposti nel Mono- 
logion). Tuttavia con queste osservazioni Anselmo veniva implicitamente a 
negare la forza dell'argomento ontologico, la sua capacità di '’ bastare da solo "' 
a provare l’esistenza di Dio. 


IV. LA DEFINIZIONE DELLA VERITÀ E IL VALORE DELLA DIALETTICA 


All'inizio del De veritate Anselmo rammenta un passo del Monologion, in 
cui aveva dimostrato l'eternità di Dio fondandosi sull’eternità della verità; 
e, accorgendosi di non aver ancora dato alcuna precisa definizione della verità, 
sì propone di ricercare per rerum diversitates, in quibus veritatem dicimus esse, quid 
sit veritas. Si parla infatti di verità nell'enunciazione, di verità nella volontà 
e nell'azione, di verità nell’essenza delle cose. Cominciando dall'enunciazione, 
quando si dice che l'enunciazione è vera o falsa? Anselmo riprende cosî la 
discussione sul fondamento del discorso, già affrontato in diversi altri luoghi 
e specialmente nella polemica con Gaunilone, L'enunciazione, egli afferma, 
è vera quando ciò che essa enuncia corrisponde a ciò che è nella realtà, sia che 
essa affermi ciò che è, sia che neghi ciò che non è. Tuttavia, quando noi ci 
chiediamo dove propriamente risieda la verità dell'enunciazione, non pos- 
siamo rispondere che essa sia nella res enuntiata, cioè nella cosa intorno alla 
quale ci si pronuncia : in tal caso la verità sarebbe fuori dell’enunciazione, men- 
tre in genere la verità di qualsiasi cosa deve essere immanente alla cosa stessa 
di cui è verità; perciò la cosa enunciata non si identifica con la verità del- 
l'enunciazione, ma è piuttosto la causa della verità dell'enunciazione. Ma 
neppure si può rispondere che la verità dell'enunciazione sia sn spsa enuntia- 
tone, cioè nei suoi elementi costitutivi, le parole pronunciate (oratio) e il signi- 
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ficato (significato), perché in tal caso l'enunciazione sarebbe sempre vera: 
infatti, se bastasse per essere vera ad un'enunciazione l'essere significativa, 
sarebbe vera anche quando affermasse ciò che non è. Perciò Anselmo distingue 
il piano del semplice significato da quello della verità, in quanto corrispondenza 
tra significato e realtà: sulla base di una teoria finalistica generale, intende pro- 
priamente per verità dell'enunciazione la sua conformità al fine per cui fu fatta, 
cioè quello di '’ significare rettamente ''; la verità dell'enunciazione si identifica 
quindi con la sua rectitudo, ossia con il suo essere di fatto ciò che deve essere. 

Tuttavia si potrebbe dire che anche un'enunciazione falsa, purché signi- 
ficativa, ha una sua rectitudo, in quanto risponde allo scopo di significare, 
"' fa ciò che deve". Ma anche il fuoco, quando scalda, fa ciò che deve, ha 
una sua reclitudo : tutto ciò che rientra nella naturalità ed agisce necessariamente 
è in certo modo, per Anselmo, al di qua del vero e del falso. Cosî pure noi 
diciamo impropriamente che i sensi ci ingannano; in realtà 1 sensi fanno ciò 
che devono e quelli che consideriamo errori dei sensi nascono invece dall'in- 
terpretazione che noi diamo a ciò che 1 sensi ci comunicano. 

Pertanto, pur potendosi parlare anche di una verità naturale e necessaria, 
quella che interessa ad Anselmo è la verità non necessaria, ovverosia libera. 
Per quanto riguarda l'enunciazione, si può dire che questa ha un duplice 
rectitudo, una data dalla sua funzione naturale di significare, l’altra che ci può 
essere o non essere, e in virtà della quale noi diciamo che l'enunciazione è vera 
0 falsa. Ora, questa seconda rectitudo viene intesa da Anselmo come uno sforzo 
di adeguazione all'essere, e quasi come un dovere morale: non a caso viene 
ad essa assimilata la rectitudo della volontà ‘razionale. Lo stesso criterio viene 
adottato anche nei riguardi della cogitatio : la verità del pensiero è la sua retti- 
tudine, ossia un pensiero è retto e vero quando pensa '' che è ciò che è, e che 
non è ciò che non è ”. Se il pensiero e l'enunciazione ricevono la loro verità 
dall'essere delle cose, tutte le cose ricevono a loro volta il loro essere e la loro 
verità dalla somma verità, cioè da Dio. 

In conclusione, la verità di qualsiasi cosa consiste nella sua rectitudo, cioè 
nella sua conformità a un modello ideale, mentre il fondamento di tutte le 
rettitudini, il modello cui tutto si richiama, cioè la suprema verità, è tale per 
se stessa, non perché si adegui a qualcosa d'altro da sé. La suprema verità 
è causa della verità delle cose, che a loro volta sono causa della verità del pen- 
siero e dell'enunciazione. Si afferma cosf che la verità ha un suo fondamento 
obiettivo e unitario ; Anselmo aggiunge inoltre che essa si conosce solo mediante 
la ragione: infatti la verità si definisce come rectitudo mente sola perceptibilis. 

Tornando al problema del fondamento del discorso, si può dire che, 
in forza di tale concezione metafisica generale, Anselmo respinge qualunque 
tentativo di far coincidere la verità della proposizione (o enunciazione) con 
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la struttura formale della proposizione stessa: la verità non comincia ad 
esistere quando viene enunciata una proposizione, ma è invece una norma 
cui deve adeguarsi la proposizione per essere retta, e un'esigenza che per- 
mane, anche se nessuno pronuncia delle proposizioni. Di conseguenza ogni 
analisi formale del discorso, ogni tipo di dialettica sintattica, appare ad Anselmo 
nettamente inferiore a una dialettica che tenga conto in primo luogo della 
funzione semantica delle parole e di tutti gli altri segni visibili attraverso i 
quali si esprime il pensiero, avendo come costante punto di riferimento il 
mondo della realtà obiettiva. 

Questo stesso punto di vista si ritrova nello scritto che Anselmo ha espres- 
samente dedicato alla dialettica, il De grammatico. In. un celebre passo di questo 
dialogo il maestro avverte il discepolo che l'efficacia del sillogismo e la validità 
della sua conclusione non dipendono dalla struttura formale del sillogismo 
stesso e dalla presenza di un termine medio verbalmente espresso, ma dalla 
sententia, cioè dal nesso intellettivo che lega tra loro i concetti e che, in defi- 
nitiva, si fonda sulla realtà delle cose. 

Nel De grammatico si tratta della questione se '’ grammatico '’ sia sostanza 
o qualità: da un lato si può provare che è sostanza, perché ogni grammatico 
è uomo e ogni uomo è sostanza, dall'altro tutti 1 filosofi che si sono occupati 
dell'argomento dicono chiaramente che ' grammatico ”' è qualità. Anselmo 
non sembra portare un grande interesse alla questione in se stessa, che egli 
considera una pura e semplice esercitazione dialettica ; ed è disposto ad accet- 
tare anche una soluzione diversa da quella che propone, se sostenuta con più 
validi argomenti. Tuttavia nel corso della trattazione egli fa alcune osserva- 
zioni importanti, che valgono a confermare il suo atteggiamento nei riguardi 
della dialettica. Anzitutto egli osserva che non si deve fare una questione de 
nomine, ma de rebus quas (nomen) significat; cioè egli ribadisce il suo presupposto, 
secondo cui non si deve considerare la parola in se stessa, ma occorre tener 
conto della sua funzione significativa. E appunto risolve la questione distin- 
guendo due modi di significare, che egli chiama significatio e appellatio : la signi- 
ficattio propriamente detta (per se) è il rapporto diretto tra la parola e il suo signi- 
ficato, mentre l'appellatto è il significare per altud, ossia è il rapporto indiretto 
tra la parola e il soggetto al quale si applica il significato. Perciò il significato 
proprio e diretto della parola ' grammatico ”' è una qualità, mentre il sog- 
getto a cui si applica il significato e di cui la parola è appellativa, cioè l'uomo, 
è sostanza. Di conseguenza, secondo Anselmo, l'intenzione di Aristotele nella 
trattazione delle Categorie non sarebbe stata quella di classificare nelle varie 
categorie la realtà, né di indicare di quali cose sono appellative le singole 
parole, ma piuttosto quella di indicare di quali cose le parole sono significative 
per se e non per aliud. 
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In conclusione Anselmo — come osserva il Dal Pra — « non nutre parti- 
colare ostilità nei riguardi della dialettica, una volta che essa si tenga legata 
alla pregiudiziale semantica, che è quanto dire alla sua funzione di dipendenza 
rispetto alla realtà e al pensiero ». Perciò, messo a confronto coi suoi con- 
temporanei, si può affermare che da un lato Anselmo non condivideva la po- 
sizione di coloro che, più legati all'indirizzo tradizionale che vincolava la dia- 
lettica alla retorica, erano convinti che la dialettica potesse servire solo nel- 
l'ambito dei discorsi umani senza un diretto aggancio con la realtà ordinatà da 
Dio; ma d'altra parte respingeva nettamente l'atteggiamento di quelli che, 
partendo da un'analisi formale del discorso, tendevano ad applicare 1 risultati 
di tali analisi a dottrine metafisiche o teologiche, considerando il piano del- 
l'indagine formale come esaustivo del reale. Erano costoro, secondo Anselmo, 
gli '' eretici della dialettica '; ed è questo il senso della sua polemica, nell’ Epi. 
stola de incarnattone Verbi, contro Roscellino. Il quale appunto considerava i 
termini universali solo come voces, senza ammettere un loro diretto rapporto 
di dipendenza dalle res, cioè da essenze reali; onde, al di fuori del discorso, 
non veniva ammessa altra realtà che quella degli individui singoli, e si affer- 
mava quindi che tutti 1 predicati che si attribuiscono a soggetti singoli e 
concreti (il colore di un corpo, la sapienza di un'anima) non si distinguono 
realmente, in virti di qualcosa di obiettivamente reale, dai soggetti cui 
vengono attribuiti: il mondo del discorso diventava cosf un mondo autonomo, 
senza alcun aggancio con l'essere. Questa posizione si poteva identificare, dal 
punto di vista di Anselmo, con quella che egli nel Proslogion aveva attribuito 
all'insipiens, il cui cogitare non comprende e non coglie la realtà alla quale ri- 
manda il significato delle parole pronunciate, ma ha per oggetto soltanto la 
vox come insieme di suoni, cioè — secondo quanto dice polemicamente lo 
stesso Anselmo — come flatus tocis. 

Poiché l'Epistola de incarnatione Verbi è diretta principalmente contro le 
dottrine teologiche che Roscellino aveva ricavate dalle sue concezioni logiche 
(una sorta di triteismo, in quanto l'unità essenziale di Dio non può concepirsi 
come realmente distinta dalle tre Persone reali che costituiscono la Trinità), 
molti studiosi hanno sottolineato in quest'opera soprattutto l'atteggiamento 
di difensore dell'ortodossia che vi assume Anselmo, giustificando solo da 
questo punto di vista la sua polemica con Roscellino. Ma invero la critica di 
Anselmo non deriva esclusivamente da preoccupazioni religiose, anche se 
queste hanno ovviamente’ per lui una grande importanza, ma pure da una sua 
personale convinzione circa il modo di concepire la dialettica entro una sua 
generale prospettiva metafisica. 
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V. LIBERTÀ E NECESSITÀ 


È stata più volte messa in rilievo da molti studiosi la fiducia illimitata che 
Anselmo nutre nei confronti della ragione; è ben vero che egli non propone 
uno sviluppo autonomo della dialettica e anzi la sottomette alle sue esigenze 
metafisiche e religiose, come pure è vero che si mostra convinto non essere 
in grado la ragione umana, durante questa vita terrena, di intuire facie ad faciem 
le più alte verità; tuttavia non si può misconoscere che pit di qualsiasi altro 
egli ha cercato di provare, attraverso un rigoroso procedimento dimostrativo 
o, come dice lui stesso, « per necessarie ragioni », l'intrinseca razionalità del 
contenuto della fede. Tale atteggiamento implicava la convinzione che la verità 
rivelata ha una sua interiore coerenza e organicità, che il mondo della fede è 
retto da una rigida intelaiatura logica e che quindi la natura divina e l'azione 
divina, per quanto imperscrutabili nei loro più profondi misteri, tuttavia Sì 
regolano secondo leggi e principi che sono in se stessi consoni alla necessità 
della ragione. Questo necessitarismo contrastava con il concetto della libera 
volontà e della libera iniziativa di Dio che altri pensatori del sec. XI avevano 
mirato ad accentuare, proprio per sostenere l'impossibilità da parte della ra- 
gione umana di conoscere le verità di fede senza una rivelazione da parte di 
Dio. Ora, non è che Anselmo voglia prescindere del tutto dalla rivelazione, 
che è guida e soccorso all'uomo reso incerto dal peccato e dalla sua-fragilità ; 
ma egli è convinto che, una volta messo sulla buona via, l'uomo è in grado di 
comprendere le "ragioni necessarie '' dell'azione divina. Si rendeva quindi 
urgente per lui il problema di chiarire 1 concetti di volontà e di libertà, per 
potersi opporre validamente alla tesi del volontarismo teologico. 

Nel dialogo De libertate arbitri Anselmo affronta il tema della libertà nel- 
l'uomo; ma quando il discepolo definisce la libertà come possibilità di peccare 
o di non peccare (potentia peccandi et non peccandi), ossia come incondizionato 
potere di scelta tra bene e male, egli fa subito notare che una tale definizione 
non si adatta alla libertà di Dio e degli angeli buoni, che non possono peccare, 
e perciò occorre dare una definizione che sia valida per tutti gli esseri che sono 
dotati di volontà libera. Ora, la libertà si può definire anzitutto, in termini 
negativi, come assenza di costrizione, cioè la volontà non può essere obbligata 
da alcuna forza estranea ad agire in un modo piuttosto che in un altro, ma si 
determina da se stessa: in questo senso né l'azione della volontà umana né 
tanto meno quella della volontà divina hanno altra causa che non sia la volontà 
stessa. Volendo poi definire la libertà in termini positivi, Anselmo si fonda 
ancora una volta sulla sua generale teoria finalistica, in base alla quale egli 
intende la libertà come il potere della volontà di realizzare il suo fine, che è 
quello di operare rettamente, ossia di volere il bene per se stesso: di conse- 
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guenza la libertà si definisce come potestas servandi rectitudinem voluntatis propter 
ipsam rectitudinem. Secondo Anselmo, il potere di scegliere il male non è libertà, 
ma una diminuzione della libertà: infatti chi possiede il bene, ossia ciò che 
gli è conveniente e utile, e ha il potere di conservarlo è più libero di chi può 
perdere codesto bene e allontanarsi da ciò che è conveniente e utile. 

Ma se tale definizione sembra essere valida per Dio e per gli angeli buoni 
confermati nella grazia, non sembra invece applicabile alle creature peccatrici. 
Se infatti la libertà consiste solo nel potere di fare il bene e osservare la giu- 
stizia, per quale principio gli uomini e gli angeli ribelli possono o hanno po- 
tuto commettere il male? A questo problema è dedicata gran parte del De 
libertate arbitri, nonché il De casu diaboli. Dopo aver escluso che il peccato 
si possa commettere necessariamente, Anselmo distingue tra la facoltà di 
volere (instrumentum) e l'atto di volere (usus instrumenti). La facoltà di volere 
è sempre libera, nel senso che ha sempre il potere di fare il bene e osservare 
la giustizia, mentre l'atto del volere si realizza solo a certe condizioni. Per 
chiarire questa distinzione, Anselmo paragona la volontà alla vista: anche 
il termine '’ vista” è equivoco, perché può indicare sia la facoltà di vedere, 
che c'è sempre in chi non è cieco, anche quando dorme, sia l'atto di vedere, 
che si realizza solo a certe condizioni: la presenza dell'oggetto da vedere, la 
luce, la mancanza di ostacoli. Allo stesso modo anche l'atto di volere dipende 
da alcune condizioni : la facoltà di volere non può compiere alcun atto, se non 
c'è un oggetto da volere, il mezzo e la mancanza di ostacoli. L'oggetto da volere 
è appunto il bene, che tutti desiderano (omnes quippe volunt bene sibi esse); 
ma il bene può essere l'utilità (commodum) o la giustizia: ora il volere l'utile 
e aspirare alla felicità non è certo un male in se stesso, anzi Dio stesso ha dato 
all'uomo la volontà della beatitudine insieme con la volontà della giustizia; 
ma è male il volere la beatitudine più della giustizia. Si tratta pur sempre di 
un atto di volontà, e perciò chi lo compie ne ha tutta la responsabilità; ma, 
mentre si vuole il bene inferiore, non si vuole la giustizia : e in questo non-volere 
consiste il male morale, che è quindi una privazione, un non-essere. 

In conclusione, pur essendo l'uomo dotato della libertà morale, cioè 
del potere di operare rettamente, tuttavia non sempre egli è in grado, nel con- 
creto atto di volere, di seguire il bene moralmente migliore. La possibilità 
di peccare e di scegliere il male è dovuta alla limitatezza e all'imperfezione 
dell'uomo e delle altre creature peccatrici; quindi la libertà intesa come potere 
di scelta tra bene e male non è per Anselmo un vero e proprio potere, ma 
piuttosto una diminuzione di potere, una debolezza della creatura. 

AI contrario, la vera libertà è una perfezione, è il vero potere della volontà 
di realizzare il suo fine; perciò Dio, che è somma perfezione, possiede la vera 
libertà e quindi " non può” scegliere il male. A questo riguardo Anselmo 
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chiarisce che solo per un'improprietà del linguaggio noi usiamo in questo caso 
l'espressione '’ non può '',, mentre in realtà non si tratta di impotenza, ma 
proprio della potenza creatrice di Dio. Coerentemente con la sua posizione 
circa il valore del discorso, Anselmo afferma che non bisogna guardare alla 
forma verbale delle proposizioni, ma al loro contenuto reale: cosi spesso noi 
usiamo la forma passiva al posto dell'attivo o una proposizione negativa per 
esprimere un giudizio affermativo. Ora, dato che il male è non essere, quando 
si dice che Dio non può fare il male, s'intende dire che da Dio provengono 
solo il bene e l'essere. A questo proposito si può osservare che anche i più 
radicali sostenitori del volontarismo teologico non avevano mai affermato, 
nel sec. XI, che Dio può fare il male; ma il loro criterio del bene e della giu- 
stizia era nella stessa libera scelta da parte di Dio, la cui onnipotenza è supe- 
riore a qualunque necessità sia estrinseca sia intrinseca. Al contrario, Anselmo 
elabora il concetto di necessitas sequens, mediante il quale cerca di conciliare 
la libertà di Dio con l’interiore coerenza e razionalità dell'agire divino. 

Il problema viene affrontato consapevolmente nel Cur Deus homo. In 
questo scritto, che è la più importante opera teologica di Anselmo, l'autore 
si propone di dimostrare la necessità dell’incarnazione, ossia egli intende pro- 
vare che, prescindendo dall'esistenza storica di Cristo e da ciò che Cristo 
stesso ci ha rivelato, risponde alla necessità della ragione che la salvezza del- 
l'uomo e la giusta riparazione della colpa dall'uomo commessa verso Dio non 
potessero essere ottenute se non da Dio fatto uomo. Il Cur Deus homo è, come 
abbiamo detto, un'opera teologica, ma riveste anche una notevole importanza 
filosofica proprio perché in esso Anselmo sente l'esigenza di risolvere il pro- 
blema del rapporto tra la libertà di Dio e la logica interiore necessità del- 
l'azione divina. Se infatti Dio è libero e onnipotente, come è possibile affer- 
mare che egli '’ doveva " incarnarsi per riscattare l'uomo? O non poteva sce- 
gliere un modo diverso, che sarebbe stato ugualmente giusto perché voluto 
da lui? Non a caso il Cur Deus homo fu compiuto in Campania, nei pressi di 
Montecassino, cioè in quell' ambiente dove circa trent'anni prima era nata 
l'idea del De divina omnipotentia di Pier Damiani e dove ancora molti erano 
coloro che si consideravano discepoli del maestro ravennate. E infatti Anselmo 
sembra proprio che riprenda il discorso di Pier Damiani allorché scrive: 
nec tamen recte dicitur impossibile Deo esse ut faciat quod praeteritum est non esse 
praeteritum. Ma, pur affermando codesta assoluta libertà di Dio, Anselmo 
ammette una certa necessità che non determina e obbliga la volontà divina, 
ma deriva dalla stessa volontà divina. Egli infatti distingue tra necessità ante- 
cedente o causante e necessità seguente: la prima è quella che determina un 
evento, come la necessità della causa naturale che fa muovere il cielo, mentre 
la seconda è causata dall'esistenza di una cosa; cosi, quando uno parla, nel 
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momento in cui parla è necessario che parli, benché nessuna necessità antece- 
dente o causante lo costringa a parlare. In altri termini, la necessitas sequens 
non è altro che la necessità del principio di non contraddizione, per cui, se 
una cosa è, non può contemporaneamente non essere. În virtà di questa neces- 
sità seguente e non causante si compirono gli eventi mediante i quali Cristo 
redense gli uomini: l’incarnarsi, il patire e il morire sulla croce; cioè essi av- 
vennero perché avvennero, e poterono essere profetizzati perché sarebbero 
di fatto avvenuti, non perché una qualche causa necessaria obbligasse Dio a 
compierli. 

Ma, una volta posta la questione in questi termini, e cioè affermata in certo 
qual modo la contingenza di tali eventi, non si vede come sia possibile dimo- 
strare la ' necessità razionale '” dell'incarnazione o di una qualsiasi altra verità 
rivelata. Più volte, nel corso del Cur Deus homo, Anselmo sottolinea la com- 
pleta libertà e gratuità dell'azione divina e afferma che impropriamente si parla 
a questo riguardo di necessità ; ciò che noi chiamiamo necessità non è altro che 
l'immutabilità della bontà e dell'onore di Dio ed è la sua stessa infinita potenza. 
Tuttavia il problema rimane senza una soluzione soddisfacente, e Anselmo 
stesso se ne rende conto, tanto è vero che egli promette di approfondire in un 
lavoro a parte le nozioni di potenza, necessità, volontà e simili. Infatti, negli 
ultimi anni della sua vita, Anselmo mise mano a un trattato De potestate et 
impotentia, possibilitate et impossibilitate, necessitate et libertate, senza riuscire a 
terminarlo: nei frammenti rimastici, il discepolo, rivolgendosi al maestro, ri- 
prende la discussione su questi argomenti e, dopo aver esposto quasi con 
le stesse parole la soluzione proposta nel Cur Deus homo, se ne dimostra insod- 
disfatto. Quindi Anselmo esamina 1 vari significati che nel linguaggio comune 
assumono le parole facere, velle e voluntas, causae, aliquid e potestas; poi s'inter- 
rompe, senza giungere a conclusioni definitive. 

Ad ogni modo, sullo stesso concetto di necessitas sequens si fonda la solu- 
zione che Anselmo dà ai problemi della prescienza e della predestinazione 
divine e del loro accordo con la libertà umana in una delle sue ultime opere, 
De concordia prescientiae et predestinationis et gratia Dei cum libero arbitrio. Posto 
che Dio conosce in precedenza le azioni degli uomini, come è possibile affer- 
mare che tali azioni dipendono solo dal libero arbitrio umano? Qui il libero 
arbitrio viene inteso come possibilità di scelta tra bene e male, ossia come 
quella possibilità (che per Anselmo è un'impotentia) che ha l'uomo di non 
conservare la rettitudine nel concreto atto di volere, perdendo la sua vera 
libertà. Anselmo risolve la questione dicendo che 1 futuri contingenti non di- 
ventano necessari, di una necessità antecedente e causante, per il fatto che Dio 
li prevede; ma Dio li prevede perché dal punto di vista dell'eternità — in 
cui non esiste passato, presente e futuro — i futuri contingenti non sono visti 
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come futuri, ma nel momento in cui avvengono o come se fossero già avvenuti: 

la loro necessità è quindi la necessitas sequens, cioè quella causata dall'esistenza 

della cosa e dall'accadere dell'evento. A questa conclusione si può tuttavia. 
obiettare che allora la scienza di Dio deriverebbe dall'essere delle cose, le 

quali quindi sarebbero anteriori alla sua scienza e non proverrebbero da Dio; 

d'altra parte, se tutto provenisse da Dio, Dio sarebbe autore anche del male 

e dell'ingiustizia. Anselmo risponde a questa obiezione, riaffermando la sua 

concezione del male come non essere e il suo concetto di libertà come potere 
di volere rettamente: tutto ciò che è bene proviene da Dio, anche quel bene 
che l’uomo vuole liberamente, in virtà di quella volontà retta che Dio ha im- 
messo nella sua anima; mentre il male morale, in quanto privazione e non 
essere, non proviene da Dio, ma deriva dalla mancanza di quella giustizia, 

che le azioni umane dovrebbero sempre avere e che invece talora non hanno. 

In base a questi stessi principi viene risolto anche il problema della predesti- 
nazione: Dio predestina l'uomo al bene, dandogli per sua grazia la volontà 
retta, cioè la vera libertà, mentre il peccato deriva da un concreto atto di 
volere, mediante il quale l’uomo spontaneamente (e perciò responsabilmente) 

preferisce un bene inferiore al bene più alto, ossia alla giustizia. 

Come si vede, l'orizzonte della ricerca di Anselmo è molto ampio: egli 
affrontò tutti i temi filosofici e teologici che venivano discussi nel suo secolo, 
pur senza scrivere una vasta opera sistematica, ma proponendosi di volta in 
volta, in saggi e opere diverse, 1 vari problemi che sentiva l'esigenza di chia- 
rire e di approfondire, con un impegno che non venne mai meno fino alla fine 
della sua vita. 
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DALLA "SACRA DOCTRINA” ALLA " THEOLOGIA ": 
PIETRO ABELARDO 


I. L'AMPLIAMENTO DEL SAPERE NEL SECOLO XII 


« C'è qualcuno che simulando riverenza ai Padri si rifiuta di riconoscere 
le loro manchevolezze temendo di sembrare presuntuoso al loro confronto. 
Ma in realtà in questo modo cerca soltanto di dissimulare la sua pigrizia e 
scusare la sua inerzia: e allora deride, tratta da folle e vano chi si butta con 
ardore alla ricerca della verità ». È Riccardo di S. Vittore che scrive queste 
parole, l'uomo a cui Bernardo chiedeva consiglio in materia teologica e per 
molti versi un tipico rappresentante della cultura tradizionale. La vivacità 
temeraria di un Abelardo e la passione intellettuale del Vittorino sono i due 
poli di quella esplosione culturale che caratterizza il sec. XII ampliando la 
tematica, slargando il campo delle fonti, inventando nuovi metodi di inda- 
gine e alla quale tuttavia si opponeva, via via più rigido e periferico, l'immo- 
bilismo di molti. L'apporto più massiccio e concreto è forse dato dalla molti- 
plicazione dei testi a disposizione e ricercati dagli studiosi di questo secolo: 
e due sono le vie attraverso le quali fluisce nuovo materiale al patrimonio del- 
l'Occidente, il pensiero bizantino e quello arabo. 

Nonostante la scomparsa dei Bizantini dall'Italia al finire del sec. XI, 
la influenza degli autori greci è forte e varia, testimoniata anche dalle frecciate 
polemiche di Roberto di Melun contro il diffondersi dell'uso dei termini greci 
nelle discussioni teologiche. Attraverso il fervore culturale della corte di Si- 
cilia e le Crociate i contatti col mondo greco si intensificarono e l'interesse 
dell'Occidente si volse all'orientale lumen nei vari campi del sapere. Enrico 
Aristippo tradusse il Menone, il Fedone e il IV Libro delle Meteriologica di 
Aristotele e vennero conosciuti in versione latina testi di Euclide, opere di 
Proclo, la grammatica di Teodosio Alessandrino, tradotta da Mosè di Ber- 
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gamo, mentre la Logica Nova (le opere aristoteliche al di là del De Interpreta- 
tione ossia gli Analitici I e Il, 1 Topici e gli Elenchi sofistici) veniva riguadagnata 
definitivamente per l'opera di Giacomo da Venezia. 

Ma più profondo e molteplice, e anche più sensazionale, l'approccio al 
mondo arabo anche se il Corano fu il solo testo di carattere islamico e non 
greco ad essere volto in latino. L'interesse dei latini si concentrò infatti sui 
testi greci in lingua araba di matematica, scienza e filosofia quasi senza sfiorare 
le opere di letteratura, teologia e storia. L'opera di varie figure, isolate o riu- 
nite in più centri, si Intreccia 0 corre parallela a cominciare dalla esortazione 
di Pedro Alfonso che all'inizio del secolo indirizza la Lettera a! peripatetici 
latini al di là der monti richiamando l'attenzione sull'importanza della scienza 
araba, e dall'opera del gruppo dei traduttori inglesi di Hereford collegati 
a loro volta con la Lorena dove le influenze arabe giungevano dalla penisola 
iberica, fino al lavoro del centro di Toledo dove Domenico Gundisalvi e 
l'Arcivescovo Raimondo danno il via ad una fruttuosa collaborazione con 
elementi ebraici locali e Gerardo da Cremona contribuisce in modo notevole, 
con la traduzione degli Analitici II, della Fisica e di altri scritti, all'amplia- 
mento della conoscenza di Aristotele. 

In Spagna lavora pure quell'Alfredo Anglico (o di Sareshel) che dedicò 
il suo De Motu Cordis ad Alessandro di Neckam autore del De naturis rerum 
enciclopedia in cinque libri delle conoscenze e delle tecnologie dell'epoca. 
La influenza delle nozioni della scienza araba si fà sentire in Alessandro 
anche al di là del continuo intento moralizzante e del disegno rigorosamente 
teologico dell' opera: a fonti arabe va probabilmente ascritto anche il rife- 
rimento, il primo in Europa, all'uso dell'ago magnetico. 

Una direzione diversa imprime a questo fervore di traduzioni Pietro il 
Venerabile che nel 1141 si reca in Spagna a visitare 1 priorati dipendenti 
da Cluny e organizza un gruppo di traduttori per la versione di opere dot- 
trinarie islamiche valendosi della collaborazione di Pietro di Toledo, di 
Roberto Anglico (che traduce il Corano verso il 1143), di Ermanno il Dal- 
mata. In tal modo la polemica "contro gli eretici '” poteva avere una base 
documentaria abbastanza sicura. 

In questo quadro in cui gli orizzonti ampliati delle conoscenze allar- 
gano a loro volta la problematica teologica e filosofica e rendono più critico 
negli spiriti inquieti l'atteggiamento verso le verità rivelate e la loro "' cer- 
tificazione "”, si colloca la dialettica fra il cristianesimo " naturale’ di Abe- 
lardo e quello '' storico ”’ di Bernardo, opposizione forse più fondamentale e 
originaria del vieto contrasto fra dialettici e antidialettici. La '' filosofia cristiana’' 
che si fonda sulla concordanza fra rivelazione e ratto greca e si allarga a ri- 
conoscere; in Abelardo, persino la verità naturale delle dottrine più lontane, 
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si oppone al cristianesimo storico e ’’ drammatico '’ dell'Abate di Clairvaux 
che indica nella eccezionalità delle testimonianze della Bibbia e della morte 
del Cristo il motivo della incomparabilità e, in definitiva, dell'impossibilità 
delle verità cristiane ad essere " certificate "' 

Su un altro piano l'immenso lavoro di elaborazione dottrinale compiuto 
Sul testi canonici e patristici dai magistri, questa nuova figura sociale al di 
fuori dei quadri tradizionali della feudalità ecclesiastica, dà luogo ai dicta 
magistralia che a differenza degli authentica possono essere anche discussi e 
rifiutati, ma costituiscono gran parte del materiale e la definizione strutturale 
della futura scienza teologica. 

«Da tutte le parti giustamente gli uomini si’ volgono alla logica tanto 
che da sola ha più seguaci degli altri rami... della filosofia senza la quale 
ogni cosa è Insulsa e insipida ... ». Cosî scrive della logica Giovanni di Sa- 
lisbury e in vero la massiccia presenza della dialettica è senz'altro il fatto 
più importante nel quadro dell'ampliamento della tematica filosofica del 
sec. XII e lo strumento metodologico più rivoluzionario per quello che ri- 
guarda l'atteggiamento verso il testo canonico e la definizione di scienza, 
filosofia e sapienza. 

La posizione di Abelardo e la polemica degli universali — una delle 
tante dispute di logica dell’ epoca, come quella sul concetto di totum o sulla 
significazione di una proposizione — non sono sole a testimoniare l'improv- 
viso, per molti versi, e vivacissimo interesse per il mondo del discorso. 

Atteggiamenti anche più estremi e rigorosi li troviamo nelle scuole lungo 
la Senna, nucleo della futura Facoltà delle Arti, ove insegnava quell’Adamo 
Parvipontano la cui posizione per alcuni aspetti può essere assimilata a quella 
che aspramente critica Giovanni di Salisbury come tipica della schola philoso- 
phantium. Nella prima parte della sua Ars disserendi è invero presente quel tec- 
nicismo logico di cui si beffava Giovanni, ma la sua considerazione e analisi 
del principio disserendi come enuntiatio e interrogatio e della equivocazione 
come base della fallacia sembra essere ben più di un gioco verbale o di un 
mero esercizio di scuola. D'altra parte nel De Utensilibus ad domum regendam 
sì possono trovare elementi che lo accumunano anche al movimento corni- 
ficiano indicando cosî che la valutazione del linguaggio quotidiano e dell’ espe: 
rienza e il rifiuto di ogni precettistica astratta informavano allora ben più 
di una corrente antitradizionale. Ma è è pur vero che nella rassegna di Adamo 
il punto di vista è indicato nella ”' cognizione dei nomi” più che nella valu- 
tazione del mondo delle cose e dell'esercizio: il praticismo cornificiano è 
messo decisamente in ombra dal nominalismo del maestro di Petit Pont. 

Adamo che si presenta come pioniere e scopritore (e ciò limita l'impor- 
tanza e l'influenza della sua conoscenza, del resto indiscussa, dei Topici e di 
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parte degli Elenchi sofistici) si occupava largamente del sofisma come quella 
forma di fallacia in cui una ambiguità latente e insufficientemente conosciuta 
(ossia una non precisa definizione dell'area significativa e della suppositto del 
termine) porta a false enunciazioni. 

Sono queste posizioni, già presenti in Abelardo e Gausleno di Soissons, 
insieme all'influenza della grammatica, ad anticipare in modo evidente quella 
logica modernorum che andando oltre allo studio sia delle opere della logica 
vetus sia di quelle della logica nova (i cui primi testi cominciavano a circolare 
dopo il 1130) usciva decisamente dal quadro aristotelico. In confronto a 
queste nuove esperienze di analisi del discorso (che troviamo applicate lar- 
gamente all'esame dei problemi teologici solo dopo la metà del secolo) ap- 
pare ridotto, anche se indiscutibile, il valore dell'esame logico nei commenti 
al De Trimitate boeziano nei quali è presente invece la traccia della dottrina 
della fallacia della logica vetus. Tuttavia la prospettiva dello studio del testo 
è cambiata e accanto alle ' ragioni teologiche "”, come distingue Gilberto 
Porrettano, sono ampiamente usate quelle ’' ragioni profane '’ il cui fascino 
si fa sempre più irresistibile. 

Sono le nuove scuole ad accogliere i temi e le nuove prospettive di studio 
in contrasto con le antiche scuole dei monasteri: queste ultime che ribadi- 
scono la superiorità della Schola Christi, dell'insegnamento dell'agostiniano del 
Maestro interiore e riprendono il tema letterario del magistero della natura 
e della vanità dei libri (« si trova più verità nelle foreste che nei libri e sono 
più utili per imparare rocce e alberi che maestri »), cominciano a perdere 
terreno nella formazione degli ideali educativi e della struttura dello scibile 
dell'epoca. Persino gli appartenenti ai circoli teologici guardano con diffi- 
denza e disprezzo «chi non è mai uscito dal chiostro ». Filippo di Har- 
vengt scrive, d'accordo con Stefano di Tournai, che « scienza e pietà unite 
sono la cosa più bella della vita » e che « Parigi è Gerusalemme » in evidente 
contrasto con l'amara invettiva di Bernardo contro la Parigi-Babilonia: ma, 
a parte la struttura, anche le scuole dei monaci perseguono talvolta ideali 
analoghi a quelle dei chierici, come Cluny dove gli allievi vengono ammessi 
solo dopo aver compiuto vent'anni e già forniti di una buona educazine 
letteraria giudicata imprescindibile. 

Dal 1079 per decisione di Gregorio VII tutti i capitoli delle cattedrali 
dovevano possedere una scuola: sorgono 1 centri dei canonici regolari come 
San Vittore e le scuole del clero cittadino secolare, raggruppato nei capitoli 
che vanno sempre più attenuando la rigorosità della regola della vita in co- 
mune e accentuando invece l'autonomia dal vescovo. Un cancelliere o ar- 
cidiacono ("' scolastico '") viene incaricato della direzione della scuola e ad 
esso si affiancano più tardi allievi che con la licentia docendi conquistano il 
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diritto all'insegnamento in precisi limiti territoriali ma in base a condizioni 
molto variabili, solo più tardi (Concilio Laterano del 1179) fissate in una 
regola più generale. 

Lì impressione che si ricava dal quadro di questo primo periodo di gesta- 
zione delle università è di un fervore di studio ancora non perfettamente 
organizzato, con dispersione forse di interessi ed energie, con programmi 
meno unitari di quelli del secolo seguente, ma di una vitalità e curiosità in- 
tellettuale che forse mai più si ripeterà nel Medioevo, una ampiezza di 
scambi culturali presto attenuatasi e un'enorme diffusione capillare dell'in- 
segnamento. Le università del sec. XIII fagociteranno le numerose scuole 
sparse nella periferia e con le loro mationes renderanno meno vitale il con- 
tatto fra gli studenti dei vari paesi: si andrà spegnendo quell'ideale di una 
cultura come peregrinazione ed exilium in terra aliena di cui Abelardo e Gio- 
vanni di Salisbury sono fra gli esempi migliori. 

Agli allievi, canomci e chierici interni ed esterni, viene impartito un 
insegnamento dapprima puramente religioso (sacra scrittura, inni, salmi e 
canto); dopo i i sedici anni 1 migliori approdano alle arti liberali, mentre la 
teologia, o ’' vera filosofia” e i testi di Agostino rappresentano il culmine 
del programma di studio. Diritto e medicina promettendo professioni più 
lucrose attirano via via 1 chierici, rimproverati per queste loro aspirazioni 
mondane ed estranee al ministero, dai pontefici e dalle costituzioni imperiali. 

Le donne non sono assenti dal quadro della vita culturale : alla leggendaria 
figura di Eloisa, famosa per la sua sapienza ancor più che per la sua bellezza, 
si accompagna quella di Ildegarda di Bingen che utilizza nelle spiegazioni 
teologiche delle sue visioni la fisica chartriana del microcosmo e macrocosmo 
e l'astronomia di Tolomeo. 

L'arte e la letteratura rispecchiano 1 nuovi motivi e l'allargato quadro 
della cultura e del gusto: la '' sensuale" arte romanica cluniacense contro 
la quale si scagliava San Bernardo, l'ampio simbolismo dei gotici portali e 
delle vetrate di Chartres, il tema dell'amore cortese nella poesia e nel ro- 
manzo e quello dell'amore-passione della matière de Bretagne sono indici 
del nuovo atteggiamento che esce dai quadri del dualismo neoplatonico e 
del sovrannaturalismo agostiniano per affermare la positività estetica e mo- 
rale della vita. 

Il ritorno alla '' vera vita apostolica '’ motivo dominante del movimento 
religioso del sec. XII si articola ideologicamente in varie forme e si complica 
nella vivace mobilità sociale dell'epoca. L'ideale della vita in comune, sen- 
tito come quello della Chiesa primitiva, se da un lato è il logico sviluppo 
della vita eremitaria che sfocia nell'apostolato e si assicura in tal modo le 
basi materiali della sopravvivenza, d'altro canto si scontra con l'ideale della 
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povertà. Bernardo da Citeaux e Clairvaux tuona contro il costume di vita 
cluniacense che trova troppo lussuoso € a cui rimprovera gli « eserciti di 
servi»: ma la via del movimento economico e sociale passa più decisamente 
per il monastero di Cluny, che rispecchia con le sue forme di produzione 
e i suol traffici 1 nuovi fenomeni della rivoluzione agricola e del commercio, 
che per 1 chiostri di Clairvaux. 

La povertà resta tuttavia l'ideale comune sia ad alcuni movimenti che 
operano all'interno della Chiesa con intenti riformatori, come quello dei 
canonici di Premontré, che a quelle sette che trovano ascolto soprattutto 
nel mondo contadino messo in crisi dalle nuove classi in ascesa dei mercanti 
e degli artigiani. Ma anche queste ultime non rimarranno sorde alle istanze 
della riforma evangelica e proprio nell'ambiente cittadino dei mercanti si 
afferma l'ordine degli Umiliati (le cui punte più avanzate saranno persegui- 
tate dal pontefice) e sorge la predicazione di Francesco di Bernardone il cui 
ordine dei Minori conoscerà nel secolo seguente una fortuna immensa. Molti 
degli aspetti della predicazione di San Francesco richiamano le dottrine 
eretiche dei Poveri di Lione o Valdesi (fondati da Pietro Valdo nel 1173) 
come degli Umiliati stessi o dei Patarini e nascono da esigenze comuni 
anche al radicalismo di un Pietro di Bruy o di un Arnaldo da Brescia, 
violento oppositore del potere pontificio e della ricchezza del clero. Il ri- 
fiuto di ogni forma di potere gerarchico, l'esaltazione dell'umiltà, il ritorno 
alla vita dei Vangeli, il disprezzo più o meno accentuato (violentissimo nei 
Valdesi), per la scuola, la cultura, la elaborazione dottrinale che ha velato 
la purezza dell'insegnamento del Cristo e la conseguente rivalutazione della 
semplicità dell'animo e della "' ignoranza” sono tutti aspetti di una ideo- 
logia comune anche per l’unità dell'origine sociale e della partecipazione dei 
ceti fino allora ai margini della vita economica e culturale e degli uomini 
che parlano solo le lingue volgari. 

Diversa la fisionomia dei Catari — più tardi tale nome diventerà sino- 
nimo di Patarini — che partono dalla considerazione di un netto dualismo 
bene-male e rifiutano in blocco il Vecchio Testamento, la Incarnazione, i 
Sacramenti e le istituzioni della Chiesa e del Papato: più che la società a 
loro contemporanea, condannano l’intera società umana, disprezzano il pia- 
cere dei sensi e, nel rispetto più rigido per ogni forma di vita, praticano il 
più rigoroso vegetarianesimo. 

Il più spinto ascetismo, la visione apocalittica e il rifiuto dello stesso 
atto della procreazione sono presenti anche nella dottrina di Gioacchino da 
Fiore che affermava l'avvento della terza età dello Spirito in cui non avrebbe 
avuto ragion d'essere più nessuna coercizione disciplinare e quindi nessun 
potere civile o spirituale avrebbe dominato sugli uomini. Le teorie di Gioac- 
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chino furono condannate nel Concilio Laterano del 1215: nello stesso 
anno veniva dichiarata eresia anche la dottrina di Amalrico di Bène. 

Maestro a Parigi, in contatto col mondo chartriano e poi precettore del 
figlio di Filippo Augusto di Francia, già in vita conobbe la condanna alle 
sue dottrine prima da parte della università parigina e poi del pontefice. 
Il Contra Amaurianos, un rapporto che si rifà a compendi allora circolanti, 
cl ragguaglia sulla teoria in modo molto preciso: l'elemento filosoficamente 
più interessante è l'affermata influenza dello Eriugena e il carattere razionale 
della dottrina. Dio infinito e immanente — affermavano i seguaci di Amal- 
rico — coincide con tutte le cose e anche col tempo e lo spazio dal momento 
che nulla può esserci al di fuori di lui. Il ritorno a Dio, anch'esso imma- 
nente nell'unità, è allora una "contrazione '' e il problema del male si tra- 
duce in quello della ignoranza. L'amplificazione polemica degli avversari 
aveva buon gioco nel denunciare proposizioni come " ego sum Deus" o 
come quelle che riguardavano il rifiuto della punizione del peccato e della 
sua stessa esistenza. Vicina al pensiero di Gioacchino — di cui forse aveva 
conosciuto le teorie a Roma — è anche la dottrina delle tre epoche storiche 
corrispondenti alle tre persone della Trinità e soprattutto l'ansia di rinno- 
vamento religioso e l'affermazione del culto interiore; ma Amalrico è so- 
prattutto, a differenza del monaco calabrese, un filosofo e la scienza ha per 
lui più valore della fede. 

Il complesso mondo delle eresie sembra segnato da una comune asten- 
sione dalla vita politica e istituzionale più ancora che da una critica attiva 
alle forme sociali dell'epoca, e Arnaldo da Brescia, teorico del Comune contro 
la Curia, rimane una figura abbastanza isolata. L'iniziativa e l'impegno po- 
litico rimangono nelle mani della intelligentsia ortodossa che forse mai come 
in questo secolo tiene le fila della conservazione come delle riforme, delle 
nuove imprese e degli accordi internazionali grazie all'intesa ancora sostan- 
ziale anche se tormentata tra 1 sovrani e la Chiesa. 

Pietro di Blois non è-solo l'umanista innamorato di Ovidio, Cicerone 
e Lucano, ma il segretario di Enrico Il Plantageneto; ancora in Inghilterra 
Giovanni di Salisbury, l'amico di Becket, difensore rigido dei privilegi della 
Chiesa, è un accorto e importante diplomatico nelle difficili relazioni fra il 
papato e il sovrano; l'attività di Pietro il Venerabile si allarga ben al di là 
delle mura di Cluny e si inserisce nel quadro della reconquista spagnola con 
la sua organizzazione per la traduzione dei testi islamici continuando cosi 
il progetto dei cluniacensi che già da tempo con il favorire i pellegrinaggi 
apprestavano l’esercito per la nuova guerra di religione. Ma è San Bernardo, 
l'illustre rappresentante della mistica cistercense a sublimare l'azione politica 
in valore religioso quando organizzando in Europa la seconda crociata la 
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esalta come quella « invenzione squisita » che offre «ai delinquenti di ogni 
specie una vera occasione di salvezza ». 


Il. PIETRO ABELARDO 


a) La vita e l'opera 


Pietro Abelardo nacque nel 1079 in Bretagna nella località Palatium 
vicino a Nantes. In quella terra bretone famosa per gli acuti ingegni che ge- 
nerava, come egli stesso ci informa nella sua autobiografica Historia calamitatum. 
Sulle sue doti naturali non ci furono del resto contrasti: Pietro il Venerabile 
non esiterà a chiamarlo ’’ Socrate della Francia, massimo Platone d'Occidente, 
nostro Aristotele ''; Giovanni di Salisbury ricorderà gli studi a Santa Ge- 
noveffa quando era «ai suoi piedi e pendeva dalle sue labbra tota aviditate 
mentis»; Ottone di Frisinga nota che la « sua perizia nel rispondere faceva 
paura a tutti» e persino l'avversario Guglielmo di S. Teodorico ne rico- 
nosce il valore paventando «1 suoi libri che valicano i mari e le Alpi ». 

La sua carriera è quella di un giovane ambizioso e d'ingegno: allievo 
di Roscellino e, alla scuola capitolare di Nétre Dame, di Guglielmo di Cham- 
peaux, suscita l'invidia di quest'ultimo. Qui, com'egli afferma, « cominciano 
i suoi guai » o meglio si mette in luce il suo temperamento polemico e im- 

aziente: costretto ad allontanarsi, poco più che ventenne, fa di Melun e 
poi di Corbeil le sedi della sua scuola. La sua attività viene interrotta da una 
malattia, ma non cessano le richieste del suo insegnamento: « ero sollecitato 
ardentemente da tutti coloro che erano interessati alla dottrina dialettica ». 

Il ritorno alla « Atene del Nord » trova la situazione mutata: Guglielmo 
divenuto chierico regolare insegna retorica alla abbazia di S. Vittore e di 
nuovo Abelardo suo auditore lo provoca sulla questione degli universali: 
seguono giorni di trionfo per Abelardo che si insedia a Parigi sulla ex-cat- 
tedra di Guglielmo. L'avversione dell'antico maestro non tarda tuttavia a ma- 
nifestarsi e Abelardo è costretto a ritornare alla scuola di Melun. 

Il soggiorno provinciale è breve e al ritorno a Parigi Abelardo fonda 
la sua scuola a Santa Genoveffa al di fuori della giurisdizione dello '' Sco- 
lastico '’, dove il "collegio ’' aveva diritto di concedere la licentia docendi. 
Ma l'attrito con Guglielmo porta ancora una volta ad un allontanamento 
di Abelardo da Parigi: già si profila un interesse nuovo per il Maestro 
Palatino ed egli si reca a Laon alla scuola di Anselmo a perfezionarsi in teologia. 
Lo trova « fumoso e oscuro » e ne nasce un nuovo conflitto. La cattedra 
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di Nétre Dame è ora libera e Abelardo vi si insedia impartendo sacram et 
philosophicam lectionem. Sono questi i suoi anni più felici: non gli mancano 
il successo e la sicurezza nella sua opera. Il dramma che segue all'amore con 
Eloisa (« vulnus tam mentis quam corporis ») gli toghe l'uno e l'altra. Insegnerà 
ancora nella cella di monaco a San Dionigi dove si era ritirato « più per ver- 

gogna che per devozione » e poi, dopo la condanna di Soissons al suo De 
Unitate et Trinitate divina (1121), al Paracleto, e, ancora, a Parigi dove lo 
ascolta e lo ammira Giovanni di Salisbury. La condanna di Sens nel 1141 
è l'epilogo della lotta con S. Bernardo messo di nuovo in allarme due anni 
prima da Guglielmo di San Teodorico che segnalava la temeraria posizione 
del Maestro Palatino a proposito della ”' natura della fede '' insieme agli 
errori sulla Trinità. La sua Theologia (ribattezzata da Bernardo « Stultilogia ») 
è bruciata e il '' nuovo Golia '’ annientato: il suo ultimo soggiorno è a Clun 

dove ancora «la sua scienza è di vantaggio alla moltitudine dei fratelli » 
come scrive Pietro il Venerabile. 

Nel caso di Abelardo il personaggio talvolta soverchia l'autore: le di- 
spute che aveva il dono di suscitare, il temperamento, la sua cultura lette- 
raria e non solo filosofica, il seguito di cui godette (fra 1 suoi discepoli vi 
furono Arnaldo da Brescia, Ottone di Frisinga, Roberto di Melun, Beren- 
gario di Poitiers, Giovanni di Salisbury, Pietro di Poitiers, venti cardinali 
e almeno un papa, Celestino III), il romanzo con Eloisa e lo straordinario 
racconto che ne fece, tutto concorre a mettere, se non in ombra, almeno 
in secondo piano, a prima vista, l’opera strettamente scientifica. La coerenza 
e anche l'ampiezza di questa ci consentono tuttavia un'analisi abbastanza 
precisa e completa del suo pensiero, mentre le testimonianze sulla sua per- 
sona pongono il problema suggestivo, e forse unico nella storia del pensiero 
medievale, di una interpretazione dell'opera congeniale al personaggio. 

L'opera di Abelardo, straordinariamente compatta nello stile e negli 
intendimenti si svolge secondo tre direttive: la logica, la teologia e l'etica. 

Delle tre la prima è senz'altro prevalente: Abelardo stesso le riconosce 
una posizione singolare che gli ha fruttato l’inimicizia del mondo offuscando 
agli occhi degli avversari la « purezza della sua fede cristiana ». D'altra parte 
è appunto dall'insegnamento di dialettica che inizia il suo magistero e il suo 
studio della logica si protrarrà lungo tutto l'arco della vita: dalle glosse let: 
terali (iniziate assai presto e compiute nel 1112-14) ai commenti più ampi, 
articolati e personali delle cosiddette Logica Ingredientibus e Nostrorum, degli 
anni intorno al 1120, e alla Dialectica, opera sistematica le cui tre o più re- 
dazioni si stendono fino alla maturità e alla vecchiaia. 

Ma — come egli stesso afferma — « mèta del corso filosofico è lo studio 
di Dio » e un ingegno cosî impegnato non poteva non cimentarsi nel campo 
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teologico dove giunse, come studente e poi maestro, relativamente tardi. 
L'opera teologica inizia con la Introductio ad Theologiam, incompiuta e rifusa 
nella Theologia Christiana, ma già la prima stesura di questa (che conoscerà 
più di una redazione a partire dagli anni dopo il 1121) era preceduta dal 
De Unttate et Trinitate divina condafînato a Soissons. 

A questi lavori è comune il tema centrale, il dogma trimitario, e il me- 
todo d'indagine, ossia la ricerca di un sistema di «similitudini razionali e 
filosofiche » per la spiegazione del dogma. . 

Degli stessi anni è il Sic et non in cui il rigoroso esame dialettico si esercita 
sul tradizionale repertorio patristico, mentre il Dialogo tra un filosofo, un ebreo 
e un cristiano, degli ultimi anni della sua vita è la rappresentazione di quel 
progetto di una philosophia naturaliter christiana già implicito nelle altre trat- 
tazioni teologiche. Interessante, anche dal punto di vista puramente filosofico, 
è il commento all'Epistola di S. Paolo ai Romani. Persino nei trentadue 
sermoni sulle festività, redatti nello stile caratteristico dei Padri della Chiesa, 
non manca una presenza filosofica e anche, talvolta, polemica verso il grande 
rivale San Bernardo. 

L'Ethica o Scito te ipsum è l’altra grande opera della maturità di Abelardo 
(fu scritta forse al Paracleto dopo il 1129 e resa pubblica alcuni anni dopo) 
e presenta la sua originale posizione di fronte al problema morale: anche 
qui la impostazione risulta coerente alle soluzioni teologiche del Maestro 
Palatino. 


b) La logica 


«La logica, scriveva Abelardo dopo la condanna di Sens, mi ha ini- 
micato il mondo ». 

Dall'amara costatazione della rovina del suo lavoro, il Maestro Palatino 
passa poi ad una lucida dichiarazione e protesta di fede che solo apparen- 
temente ha l'aria di una ritrattazione. Permangono in questa lettera-te- 
stamento i due elementi il cui contrasto, venuto in luce più volte, era stato 
sottolineato acremente dai suoi avversari, ma la cui convergenza aveva so- 
stituito per il maestro il progetto della sua opera: la difesa e la chiarifica- 
zione della fede potevano avvenire solo attraverso la ragione e il risultato 
sarebbe stato la costruzione di una filosofia cristiana. 

Ma che cos'era la logica per Abelardo? Nei sarcasmi e nelle accuse a lui 
rivolti veniva caratterizzata come mero strumento, e inadeguato, alla com- 
prensione delle verità rivelate, mentre nella sua opera risalta invece come 
possesso delle humanae et philosophicae rattones, scienza che sola assicura la 
verità del discorso. Il problema di un'interpretazione dell'opera e della 


210 


Baruch_in_l{bris 


Dalla "' sacra doctrina'"' alla " theologia"': Pietro Abelardo 


figura di Abelardo sta qui: nonvstante qualche lieve oscillazione, lungo il 
suo magistero, e, nonostante le amplificazioni polemiche degli avversari, si 
potrà individuare nel rigoroso concetto di scienza il suo maggiore e più ori- 
ginale apporto alla storia del pensiero dell'epoca. 

In effetti la difesa che Abelardo fa della logica nella Dialectica è imper- 
niata proprio sul suo carattere di scienza e sulla conseguente incompatibilità 
con la qualifica di mala che può attribuirsi solo ad una attività e ad un'appli- 
cazione del sapere. È respingendo più volte, nei suoi scritti filosofici, carat- 
teristiche pratiche e strumentali dalla definizione della logica che Abelardo 
le assicura la funzione di autonoma ricerca della verità che costituisce la « mi- 
gliore garanzia dell'onestà umana della nostra fede » (Chenu). 

La logica o ”' filosofia razionale", distinta dalla speculativa che indaga 
sulla natura delle cose e dalla morale che detta norme di vita, si presenta 
dunque come metodo generale e fondamentale di qualsiasi indagine perché 
comprende tutte le regole del discorso vero o scientifico. Questo suo carat- 
tere di discretio veritatis seu falsitatis le conferisce un reale principato sulle altre 
scienze: siamo agli antipodi di una concezione strumentalistica della logica 
che lo stesso Abelardo bollerà come « sofistica ». 

È su questo punto che si svolge prevalentemente l’acre polemica con 
Roscellino, suo antico maestro, polemica che, al di là dello scontro su quegli 
aspetti meglio noti e particolari come la dottrina degli universali, il concetto 
di ”' tutto” e '' parte”, il triteismo del rivale, già segnato da S. Anselmo, 
sembra appuntarsi proprio sulla disparità di vedute sulla logica nel suo com- 
plesso. La logica roscelliniana, secondo l'ex allievo, si rivela inadeguata a 
reggere, come vedremo, il discorso teologico, le sue rationes sono piuttosto 
rattunculae e il logico uno pseudo-dialettico la cui '' verbosità e impudenza ”’ 
sono proprio le peggiori nemiche della vera dialettica. Questa è si anch'essa 
una 'contentio ratiocinantium ', ma che applica un criterio rigoroso, e mai 
psicologico, per la costruzione dell'argomentazione, non persuasiva come 
quella dell'oratore, ma vera e necessaria nella concatenazione delle sue parti. 

Ciò si può ricavare anche dal metodo con cui Abelardo, dall'esame del 
nome fino alla ' dijudicatio '” di una argomentazione, conduce la sua disa- 
mina mirando ad isolare per ogni tipo di espressione un criterio legittima- 
mente invariabile e allontanando gli aspetti soggettivi ai quali il discorso 
può essere collegato. Le regulae certae sono d'altra parte interne al discorso 
stesso e fissano 1 cardini della ’ collocutio '” in maniera necessaria e inva- 
riabile. Se la ricerca del criterio di verità del discorso è lo scopo principale 
dell'indagine logica, il primo passo da farsi è l'esame preliminare degli ele- 
menti costitutivi fra i quali il nome è una parte privilegiata» 

La disamina da cui partire è quindi quella sulla significazione ossia sulla 
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capacità di un nome a generare un concetto in chi ascolta secondo il rap- 
porto stabilito dalla snstitutto. Il processo inventivo è l'inverso di quello 
significativo: nel primo vi è innanzi tutto una considerazione della natura 
della cosa (a motivare la istituzione di un nome) alla quale segue poi la im- 
posizione del vocabolo delegato a costituire il concetto, mentre la signifi- 
cazione più rilevante e principale è appunto quella intellectuum. La significa 
zione rerum risulta infatti più labile (l'altra permane anche nel caso di una 
distruzione delle cose indicate) più incerta (porterebbe a una completa in- 
distinzione aggettivo- sostantivo) e più esterna al discorso dal momento che 
la proposizione rimanda a un concetto complessivo risultante dai concetti 
delle parti, mentre non si può parlare di una indicazione di una res generale 
da parte della proposizione nel suo complesso. Nella Dialectica, in un passo 
che appartiene senz'altro ad una stesura più matura e critica, Abelardo de- 
classa la significazione cosale di un termine a funzione semantica secondaria 
e la indica come nominatio o appellatio. 

Una conseguenza notevole del divario significatio-nominatio è che nell'uso 
scientifico di un nome le interpretazioni soggettive e transitorie vengono a 
perdere ogni peso: è cosi dichiarato illegittimo in campo logico il criterio 
psicologico e retoricista di chi pretendesse di voler considerare come signi- 
ficato di un nome 1 designati temporanei e interessanti al momento il fine’ 
del discorso in questione. La polemica contro un'interpretazione sofistica 
della logica sta alla base di questa precisazione: ma, d'altro canto, Abelardo 
non respinge, proprio per fondare la concretezza del significato concettuale 
di un termine, una certa adeguazione al reale. Questo secondo aspetto meglio 
si vede nella questione sugli universali. 

La disputa come è noto non è l'unica né la principale, forse, questione 
filosofica dibattuta nel sec. XII, ma ha monopolizzato gran parte dell'interesse 
dei contemporanei di Abelardo e dei moderni proprio per la sua esempla- 
rità. Lo schema della discussione era dato dalle tre domande della Isagoge 
porfiriana sul tipo di realtà da conferire ai generi e la disanima aveva già 
trovato la sua codificazione filosofica e lessicale nella posizione di Boezio. 

L'atteggiamento di Abelardo è chiaro ancor prima di esaminare 1 termini 
della questione analiticamente: l'indagine sui generi e le specie è di tipo vo- 
cale e appartiene senz'altro a quella sezione della logica che è la scientia in- 
veniendi. Il problema è dunque semantico e predicativo e non metafisico: 
le soluzioni del Maestro Palatino sono terminologicamente differenti nei vari 
testi, ma la posizione di fondo è identica e del più consapevole nominalismo. 
Gli allievi fanno del resto esplicito riferimento a questo carattere dell’inse- 
gnamento di Abelardo che è presentato come il campione della dottrina dei 
genera intesi come nomi: « in questa opinione fu ammonito il nostro Maestro 
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Palatino Abelardo e la dottrina ebbe largo seguito e ancor oggi raccoglie 
molti consensi » (Giovanni di Salisbury). Ma sia Ottone di Frisinga che 
Giovanni di Salisbury pongono anche la teoria abelardiana come ben di- 
stinta da quella di Roscellino. 

Per meglio valutare la esatta posizione storica del Maestro Palatino giova 
ricordare che noi possediamo due chiare testimonianze delle dottrine abe- 
lardiane che risalgono a due commenti (Ingredientibus e Nostrorum) vicini cro- 
nologicamente, ma assai caratterizzati dal punto di vista terminologico. Il 
primo testo è tutto dominato dalla polemica antirealista contro Guglielmo 
di Champeaux, mentre nel secondo sembra chiara anche la preoccupazione 
di segnalare il divario dalla dottrina dell'altro maestro, Roscellino. 

Guglielmo, nato a Champeaux presso Melun nel 1070, forse allievo di 
Roscellino, poi professore di logica a Parigi dal 1095, all'abbazia di S. Vit- 
tore nel 1108, morto vescovo e conte di Chalons sur Marne nel 1121, fu, 
come si è visto, lo sfortunato maestro del giovane Abelardo alla scuola cat- 
tedrale di Nòtre Dame. Seguito con impazienza e subito attaccato, fu co- 
stretto, secondo la iattante testimonianza dell'allievo, ad una posizione rea- 
listica più scolorita: Abelardo lo incalza e alla scuola di S. Vittore critica 
di nuovo aspramente la seconda soluzione del problema degli universali. 
Il denominatore comune dell'atteggiamento di Guglielmo è il realismo: l'uni- 
versale è, nella sua prima formula, l'essenza unica che « nello stesso tempo, 
identica, tutta insieme negli individui » fonda la loro stessa esistenza e, nella 
seconda formula il sostrato '' indifferente ”’, separato "' essenzialmente '” dalle 
cose singolari, ma comune a queste. Stando alla seconda teoria l'universale 
appartiene dunque all'ordine della realtà ma non è un'unica essenza, risul- 
tando semplicemente dalla somiglianza degli individui. La critica di Abe- 
lardo (che non ignora altre posizioni realistiche come quella dell'universale 
come " cosa collettiva", forse sostenuta da Gausleno di Soissons), è una 
drastica riduzione delle diverse formule a quella iniziale di Guglielmo: ossia 
una negazione decisa che l'universale possa considerarsi comunque apparte- 
nente all'ordine del reale. L'argomentazione di Abelardo si fonda, qualora 
si ponga l'identità della essenza, sulla inevitabile simultaneità dei contrari, 
assurda fisicamente e logicamente avversa al principio di non contraddizione, 
mentre della teoria della '' indifferenza "' della sostanza egli coglie la contra- 
dittorietà nell'affermazione che l'universale è reale e, nello stesso tempo, solo 
un aspetto dell'individuo unica realtà esistente. 

Mentre nella critica al realismo, ripetuta nei due testi fondamentali, con- 
siste l'apporto più radicale e deciso all'indirizzo del nominalismo quale lo 
ritroveremo nel sec. XIV, la soluzione dello stesso Abelardo al problema non sa- 
rebbe certamente stata giudicata nominalista dall'analisi di Guglielmo d'Occam. 
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La definizione aristotelica dell'universale accolta da Abelardo «de pluribus 
quod natum est aptum praedicari » si adatta, è vero, solo al vocabolo e non alla 
cosa, ma è nell'esame sul significato del nome universale che riappare un 
certo realismo, se non logico, almeno ontologico. Ciò nasce dalla distinzione 
fra funzione sinificativa e appellativa del vocabolo e dalla conseguente ga- 
ranzia di concretezza che la seconda, pur declassata rispetto alla prima, con- 
ferisce al concetto. Nel caso di un nome singolare le due funzioni coincidono 
rispecchiando il mondo delle cose individue esistenti; divergono invece 
quando si tratta di un nome generale dal momento che Abelardo ha rifiu- 
tato l'esistenza di una realtà universale come logicamente e metafisicamente 
inammissibile. 

La ricerca del Maestro Palatino si svolge quindi in due direzioni: per 
prima cosa bisogna trovare un ordinamento naturale che giustifichi la im- 
posizione dei nomi universali, quindi esaminare la fondatezza del concetto 
universale. 

La "' causa comune di imposizione '’ è individuata non in una realtà ma 
in uno ”’ stato di essere ” che le singole cose, pur essendo distinte, possiedono 
(Socrate e Platone sono simili nel loro '' stato umano "). La teoria abelar- 
diana della '' causa comune", se presenta a prima vista innegabili analogie 
con le dottrine realistiche criticate dallo stesso autore, se ne distacca, sia per 
il motivo fondamentale che lo ’’ stato comune" non è l'universale ma fonda 
la concretezza del significato del nome universale, sia perché Abelardo in- 
siste fortemente sul rifiuto di ogni interpretazione sostanzialistica dello '' stato 
comune ”’. Quanto al concetto a cui rimandano i nomi universali, Abelardo 
lo caratterizza come ' comune e confuso ”: l'intelletto umano nel suo pro- 
cesso può astrarre, considerando le cose singole esistenti, da alcuni aspetti 
isolandone altri, comuni appunto a più individui. Da qui l'indeterminatezza 
dei concetti significati dai nomi universali e insieme la loro fondatezza, le- 
gittimata da uno stato comune a più realtà individuali : la posizione del Maestro 
Palatino, rigidamente antirealista nella sua critica, si presenta senz'altro più 
articolata nelle sue soluzioni. 

Cosi è nata la qualifica di concettualismo che starebbe, da un lato, ad 
indicare la garanzia di concretezza reale che il concetto, cosi inteso, reca al 
nome universale, e, d'altro lato, la particolare impostazione del nominalismo 
di Abelardo, che si distingue non solo da quello del sec. XIV, ma presenta 
rispetto a quello di Roscellino un approfondimento notevole. 

Roscellino, nato a Compiègne nel 1050, chierico e maestro dal 1090, 
ammonito (e non condannato) a Soissons, fu attaccato duramente dal suo 
antico allievo e denunciato da lui al vescovo di Parigi. Lo scambio epistolare 
fra i due dialettici mescola alle accuse più infamanti e volgari precise indi- 
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cazioni sulle rispettive dottrine teologiche e logiche. Egli del resto ci è chia- 
ramente segnalato da Ottone di Frisinga e da Giovanni di Salisbury come 
colui che «ai nostri tempi per primo iniziò in logica la dottrina delle voces », 
ma è anche indicato come un quidam la cui teoria spari ben presto senza la- 
sciare traccia. Questo '' pseudo-dialettico ’’ in una feroce lettera al discepolo 
mostra come per lui il significato di un nome trovi il suo fondamento e coin- 
cida con la sua funzione appellativa di una realtà individuale. L'individuo 
non è soltanto la unica realtà esistente ma è da lui inteso come inscindibile 
in parti: il concetto di totalità assimilato a quello di individuo gli sugge- 
risce il celebre sarcasmo: sublata parte quae hominem facit non Petrus, sed 
imperfectus Petrus appellandus es. L'affermazione di un'esistenza individuale e 
atomica sembra quindi basilare nella dottrina vocale di Roscellino il quale 
doveva bollare come pure " emissioni di fiato "’ | nomi universali destituiti 
di significato concreto. In realtà le cose non sono poi cosi semplici a pro- 
posito della teoria del maestro di Compiègne: fra le testimonianze contrarie, 
la sola (forse di un discepolo) a lui favorevole, fa invece riferimento ad una 
posizione più articolata affermando che « l’unica materia attuale è l'individuo 
della specie specialissima conosciuto attraverso il senso », ma che l'universale 
«semplice materia potenziale » (e quindi non esistente) è una sorta di « na- 
tura non attuale che precede Socrate ». Ma il punto più interessante è l'ac-_ 
cenno all'uso " figurativo” o metaforico di un nome comune distinto da 
quello proprio e '' appellativo "’ di cose individue. Il che mostra, se la te- 
stimonianza è attendibile, che Roscellino aveva visto nella funzione e nell'uso 
di un nome la determinazione del suo significato. 

È tuttavia chiaro che Abelardo, nei due commenti nei quali espone la 
sua dottrina sugli universali (e più nella Nostrorum), tende fortemente a distin- 
guere la sua teoria da quella del maestro, forse proprio accettando per sem- 
plificazione polemica la formula corrente del '’ vocalismo " roscelliniano. Da 
qui la sua insistenza a distinguere nel nome la '' materia '', 0 suono, e la fun- 
zione semantica : l'attenta analisi dei due aspetti del vocabolo porta alla dot- 
trina degli universali come sermones che risulta ben distinta, anche agli occhi 
dei contemporanei, da quella di Roscellino. 

Anche alla discussione sul significato della proposizione Abelardo con- 
ferisce un'impostazione originale che isola dal materiale aristotelico-bpeziano 
in suo possesso un elemento stoico in linea con l'antirealismo che percorre 
la sua logica: è questo il concetto di dictum in cui viene individuato 1l signi. 
ficato della proposizione al di fuori della funzione appellativa o nominativa 
di realtà. Anche se la teoria del significato della proposizione non raggiunge, 
come del resto la dottrina degli universali, limpidezza e coerenza di formu- 
lazione ma rimane inficiata da residui di realismo metafisico, è tuttavia no-- 
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tevole come il Maestro Palatino abbia colto, utilizzando il materiale tradi- 
zionale dei '' sette codici" di logica, gli elementi salienti di un concetto ri- 
goroso della dialettica come ‘’ scienza sermocinale '' al di là delle suggestioni 
della metafisica e della teologia. 

E Abelardo si preoccupa della distinzione della prima sottolineando le 
diverse definizioni: la logica si occupa della imposizione dei vocaboli e la 
metafisica della proprietà delle cose. Il rapporto fra i due rami del sapere 
non è tuttavia soltanto di lineare distinzione, ma di connessione in una veduta 
generale della scienza: la logica, come complesso delle regole di ogni tipo 
di discorso, costituisce la imprescindibile metodologia generale anche della 
metafisica e, d'altra parte, trova, in ultima analisi, nelle proprietà e relazioni 
reali la garanzia di verità del discorso. Ma la intenzione del dialettico è tut- 
tavia, avverte Abelardo, « sempre da riferirsi alla logica » e altro è il modo 
di essere delle cose e altro il modo in cui esse possono essere intese ed espresse. 

In questa sorta di critica oscillazione va inquadrato anche il rapporto 
logica-teologia che costituisce il centro della speculazione e della figura di 


Abelardo. ° 


c) La teologia e sl cristianesimo naturale 


« Noi non ci vantiamo di insegnare la verità, ma cerchiamo di pro- 
porre qualcosa di verosimile, adeguato all'umana ragione, e non contrario alla 
Sacra Scrittura » scrive Abelardo nel suo De Unitate et Trimtate divina, che 
sì era appunto proposto di comporre « per quegli allievi che richiedevano 
un criterio di studio umano e filosofico ». Nella presentazione del proprio 
lavoro Abelardo segnala dunque i due aspetti della sua teologia che, isolati 
l'uno dall'altro, dovevano, da un lato, opporlo polemicamente a quegli 
« pseudocristiani che si gloriano di impugnare la fede con ragioni esclusi- 
vamente umane » (allusione a Roscellino) e, d'altro lato, esporlo alla intem- 
perante santità di Bernardo che lo accusava di « essere pronto a rendere 
ragione di tutto, anche di ciò che è sopra e contro la ragione ». 

In realtà se l'atteggiamento del Maestro Palatino doveva sembrare petu- 
lante a San Bernardo nel suo tentativo di «rendere certa la fede» e i dati 
rivelati, non bisogna dimenticare che la questione di una convergenza del 
materiale rivelato con la ragione (rappresentata dalla filosofia greca) era già 
scontata per Abelardo: ché, anzi, lo sforzo era proprio quello di utilizzare 
le « parole dei filosofi non cristiani » per convincere i Giudei della verità 
di fede « dal momento che i miracoli sono venuti a mancare ». 

Il significato del suo metodo teologico si chiarifica del resto se guardiamo 
alle numerose testimonianze (sparse sia nelle sue opere di logica che in quelle 
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teologiche) che segnalano l'utilità dell'uso della ragione nel discorso teolo- 
gico e, in certa misura, la sua imprescindibilità : razionalizzando il discorso 
sulla rivelazione, la logica prepara la convergenza di questa con la filosofia 
greca e, più particolarmente, platonica. Ma, d'altra parte, come si è visto, 
proprio la concezione nominalista della logica mette in guardia dal nutrire 
fiducia in una assoluta corresponsione reale-espressione e mostra come il 
discorso su Dio sia necessariamente inadeguato a lui: « Stimo massimamente 
indegno incatenare le parole dell'oracolo divino alle regole di Donato » 
scriverà Abelardo e denuncerà quella sorta di antropomorfismo, sostenuto 
da Ulgerio di Angers, che «è stato tanto pazzo da voler applicare a Dio 
1 termini usati per le creature ». 

L'organizzazione della fede per opera della ragione, dà luogo quindi a 
due risultati, portando da un lato allo stato scientifico il materiale patristico 
e, dall'altro applicando le « analogie della ragione (greca e filosofica) ai prin- 
cipi della fede », ossia, prima, nel Sic et non e, poi, nella Theologia christiana. 

Per quanto Roscellino rimproveri ad Abelardo la sua scarsa conoscenza 
della Sacra Scrittura (e il materiale patristico dispiegato nel Stc et non non 
provi necessariamente il contrario, data la circolazione dei Florilegia o reper- 
tori delle auctorstates) la padronanza nella scelta delle testimonianze contrad- 
dittorie sta a dimostrare che Abelardo si accinse all'insegnamento teologico 
con piena preparazione. La materia del Sic et non è delle più varie e rifluirà, 
diversamente incanalata, negli schemi dei sentenziari: vi si trovano problemi 
di teologia speculativa (sulla Trinità, lo Spirito Santo e l'incarnazione), di 
metodologia (sui rapporti fede-religione), di teologia sacramentale (dove è 
evidente da parte di Abelardo l'insistenza sull'aspetto interiore e intenzio- 
nale dei sacramenti), di etica, di esegesi biblica e, anche, di storia della Chiesa 
e delle sue istituzioni. Per quanto cronologicamente posteriore al De Unitate 
et Trimtate divina e alla incompiuta Introductio ad Theologiam, esso si può 
considerare un'ampia chiarificazione dei termini della discussione prima 
dell'esposizione sistematica della dottrina che avverrà nella Theologsa christiana. 
Nel contrapporre le autorità tradizionali a proposito degli stessi problemi 
Abelardo fa cenno al metodo del diritto canonico nel dirimere le contrad- 
dizioni. È questo dunque un metodo, anche in teologia, per la ricerca di 
una verità oggettiva? Sembra da escludere che si tratti di un'esercitazione 
pedagogica o, anche, di un'audace ma sterile contrapposizione tipica di un 
dubbio razionalista estraneo al Nostro, né, d'altra parte, è presente in 
Abelardo lo spirito conciliativo tipico di Pier Lombardo. Certamente si 
tratta (al di là dell’interessante aspetto di critica letteraria e storica delle auto- 
rità) di un metodo nuovo di discussione che prepara la costruzione positiva 
della dottrina e, pur non intaccando la verità di fede, sottopone ad esame 
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teologiche) che segnalano l'utilità dell'uso della ragione nel discorso teolo- 
gico e, in certa misura, la sua imprescindibilità : razionalizzando il discorso 
sulla rivelazione, la logica prepara la convergenza di questa con la filosofia 
greca e, più particolarmente, platonica. Ma, d'altra parte, come si è visto, 
proprio la concezione nominalista della logica mette in guardia dal nutrire 
fiducia in una assoluta corresponsione reale-espressione e mostra come il 
discorso su Dio sia necessariamente inadeguato a lui: « Stimo massimamente 
indegno incatenare le parole dell'oracolo divino alle regole di Donato » 
scriverà Abelardo e denuncerà quella sorta di antropomorfismo, sostenuto 
da Ulgerio di Angers, che «è stato tanto pazzo da voler applicare a Dio 
i termini usati per le creature ». 

L'organizzazione della fede per opera della ragione, dà luogo quindi a 
due risultati, portando da un lato allo stato scientifico il materiale patristico 
e, dall'altro applicando le « analogie della ragione (greca e filosofica) ai prin- 
cipi della fede », ossia, prima, nel Sic et non e, poi, nella Theologia christiana. 

Per quanto Roscellino rimproveri ad Abelardo la sua scarsa conoscenza 
della Sacra Scrittura (e il materiale patristico dispiegato nel Sic et non non 
provi necessariamente il contrario, data la circolazione dei Florilegia o reper- 
tori delle auctoritates) la padronanza nella scelta delle testimonianze contrad- 
dittorie sta a dimostrare che Abelardo si accinse all'insegnamento teologico 
con piena preparazione. La materia del Sic et non è delle più varie e rifluirà, 
diversamente incanalata, negli schemi dei sentenziari: vi si trovano problemi 
di teologia speculativa (sulla Trinità, lo Spirito Santo e l'incarnazione), di 
metodologia (sui rapporti fede-religione), di teologia sacramentale (dove è 
evidente da parte di Abelardo l'insistenza sull'aspetto interiore e intenzio- 
nale dei sacramenti), di etica, di esegesi biblica e, anche, di storia della Chiesa 
e delle sue istituzioni. Per quanto cronologicamente posteriore al De Unitate 
et Trimitate divina e alla incompiuta Introductio ad Theologiam, esso si può 
considerare un'ampia chiarificazione dei termini della discussione prima 
dell'esposizione sistematica della dottrina che avverrà nella Theologia christiana. 
Nel contrapporre le autorità tradizionali a proposito degli stessi problemi 
Abelardo fa cenno al metodo del diritto canonico nel dirimere le contrad- 
dizioni. È questo dunque un metodo, anche in teologia, per la ricerca di 
una verità oggettiva? Sembra da escludere che si tratti di un'esercitazione 
pedagogica o, anche, di un'audace ma sterile contrapposizione tipica di un 
dubbio razionalista estraneo al Nostro, né, d'altra parte, è presente in 
Abelardo lo spirito conciliativo tipico di Pier Lombardo. Certamente si 
tratta (al di là dell’interessante aspetto di critica letteraria e storica delle auto- 
rità) di un metodo nuovo di discussione che prepara la costruzione positiva 
della dottrina e, pur non intaccando la verità di fede, sottopone ad esame 
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la espressione in cui quella si è manifestata col portare l'analisi dialettica 
all'interno delle testimonianze delle autorità. Ciò basta a spiegare lo scandalo 
e la sorpresa di Guglielmo di San Teodorico. Il dialettico aveva elaborato 
per la prima volta un rigoroso metodo teologico che andava ben al di là 
del principio della concordanza delle autorità dettando le cinque regole 
(applicate poi dai sentenziari) per sciogliere le antinomie delle testimonianze 
patristiche, riguardo all'uso traslato dei termini, alla corruzione del testo 
tramandato, alla testimonianza indiretta e riportata, alla classificazione di 
valore degli autori. Il principio semantico di base è che «la soluzione delle 
controversie sarà agevole se potremo distinguere 1 diversi significati che 1 
diversi autori conferiscono ai medesimi vocaboli ». 

La Theologia christiana non solo è l'esposizione sistematica di un metodo 
ma anche di una dottrina: essa risulta altrettanto importante del Sic et non 
per l'origine delle Sentenze e dei commentari posteriori. La trattazione si 
svolge infatti secondo il sistema della quaestio e solutto ripresa ad esempio 
da Pier Lombardo (che del resto si attirò non pochi sospetti proprio per aver 
avuto tra le mani la Theologia abelardiana). 

I cinque libri disegnano uno schema che, partendo dal problema centrale 
della Trinità (intuita e accennata dai filosofi greci e dai profeti ebraici prima 
di Cristo) prende 1 in esame dapprima le testimonianze filosofiche dei Gentili 
e la loro stessa vita morale come prova di una fede oscura e inconscia, poi 
le autorità cristiane allineate con le prime in una convergenza già presupposta, 
per finire nell'indagine sul problema dell'incarnazione e della seconda per- 
sona della Trinità (in cui ha modo di ritornare la ” similitudine '’ filosofica 
del Logos platonico). 

Il problema trinitario — ancora poco evidente nella scuola di Anselmo 
di Laon e via via sempre più dibattuto dai teologi del sec. XII — è sf ri- 
preso con la terminologia agostiniana (ingenitus, genitus, procedens, nomi rife- 
rentesi alle Persone della Trinità), ma inserito in un linguaggio culturale più 
dilatato. Infatti i termini Potere, Sapienza, Amore, più direttamente neopla- 
tonici, permettono il riferimento alla filosofia greca, e persino, un'apertura 
più vasta, ad esperienze culturali e a pensieri precristiani come alla filosofia 
indiana (P. L., 178 col 1164). 

Dio è in tal modo più la ragione che illumina il mondo e ne costituisce 
la essenza che il creatore biblico e, d'altra parte l'incarnazione è ricondotta, 
come ‘' emanazione "’, all'interno del concetto trinitario e ridimensionata nel 
suo aspetto drammatico e storico. 

Quanto alla terza persona della Trinità, lo Spirito Santo, è assimilabile 
al concetto platonico dell'anima del mondo dal momento che «è per le 
nostre anime un principio di vita spirituale » come l'anima in generale lo 
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è per i corpi. Anche qui il senso filosofico che interessa non è quello lette- 
rale ("11 mondo non è un animale ”' e quindi non ha '' anima '') ma quello 
metaforico. Lo Spirito Santo (procedens nel preciso linguaggio agostiniano) 
per mezzo del Figlio e dal Figlio ossia « per mezzo della ragione universale 
della sapienza divina, governa le opere di Dio e traduce (ecco la similitudine 
al Demiurgo) nella realtà le concezioni di Dio ». Non siamo lontani da 
Agostino, d'accordo, (e ben nota il Brehier in Abelardo «lo stesso gusto 
agostiniano per le similitudini ») ma è proprio questa condizione (il preva- 
lere del senso "' filosofico '') che il Maestro Palatino accetta coscientemente 
per la conciliazione filosofia- dogma, a distinguere i due procedimenti. 

Il rapporto fra le tre persone è in Abelardo assai tribolato e si può ben 
capire come sia stato preso di mira dalle critiche bernardiane. Abelardo 
chiama il Padre (specialiter) potenza, come si è visto; il Figlio, Sapienza 
(come Potenza di sapere), è contenuto in essa: arditamente si arriva cosî 
a sostenere che nello Spirito Santo nulla Potentia est ma soltanto Benignitas. 
Da qui alla conseguente gradualità all'interno stesso della Trinità e al disfa- 
cimento della unità stessa di Dio il passo è breve, come Bernardo acuta- 
mente sottolineava e tenacemente invece Abelardo nella lettera ad Eloisa si 
rifiutava di vedere. Gli è che l'errore — o l'illusione — era di fondo; anche 
nella '’ espansione '’ metaforica il linguaggio filosofico si rivelava incompa- 
tibile con il dogma oramai rigidamente fissato. 

Il punto più rilevante della trattazione rimane tuttavia proprio questa 
relazione che Abelardo stabilisce tra la ragione, greca, e la rivelazione cri- 
stiana per la concorde costruzione di una philosophia christiana: la partenza 
è data dalla persuasione che « tutti gli uomini abbiano avuto e abbiano una 
fede naturale nella Trinità » mentre lo scopo è combattere la iattanza degli 
infedeli intesi come coloro che non hanno ancora accettato questo fatto na- 
turale e, « poiché questi assalgono 1 cristiani soprattutto con ragioni filo- 
sofiche, anche noi risponderemo con questo tipo di argomentazione ». Esiste 
quindi un parallelismo fra la diretta e chiara testimonianza della rivelazione 
e le « bellissime figurazioni e involucri » coi quali Platone e gli altri greci 
hanno indicato le verità di fede: se la prima è il fatto storico, lampante e 
irripetibile, le altre sono i segni di una conoscenza comune e atemporale 
che ha la sua origine nella stessa ragione umana. Opposizione assoluta quindi 
a S. Bernardo il quale sottolineava nell'incarnazione l'aspetto unico e asso- 
lutamente rivoluzionario e non ammetteva il problema di una « certifica- 
zione della fede », e opposizione anche, sotto molti aspetti, al pensiero del 
citatissimo Agostino: Dio non parla intimamente tanto all'individuale cuore 
dell'uomo, quanto si spiega nella comune ragione del mondo. 

Le "' ragioni filosofiche’ del Maestro Palatino risultano ben differenziate 
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anche dall’intelligenza della fede anselmiana e non per nulla l'unica prova 
dell'esistenza di Dio è per Abelardo quella 4 contingentia mundi: la ragione, 
nonché ancella della fede, è piuttosto l'antecedente naturale di cui tutti gli 
uomini godono il privilegio. La battaglia per la conversione degli infedeli 
diventa quindi quella a favore della vera ragione e il metodo consiste non 
nell'offrire argomentazioni a favore o a spiegazione del dogma, quanto in- 
vece nel mostrare come in questo non vi sia nulla di irrazionale. Abelardo 
riprende cosi l'atteggiamento culturale e filosofico di un Giustino o di un 
Clemente d'Alessandria. 

Lai incomprensione di S. Bernardo per lui non poteva essere su questo 
punto più totale: colui che era accusato di « voler rendere ragione di tutto, 
elevare al cielo la sua bocca e, ritornando fra gli uomini, ripetere parole inef- 
fabili e non lecite » aveva dichiarato più volte di ricercare una similitudine 
razionale di verità e sottolineato a più riprese, nel terzo e quarto libro della 
Theologia, la inadeguatezza del linguaggio umano nelle definizioni di Dio che 
discendeva in maniera rigorosa dal concetto nominalista della logica. 

Proprio su questo punto di innesto logica-teologia, Abelardo si oppone 
anche all'antico maestro Roscellino e sarebbe superficiale attribuire la sua 
critica a motivi contingenti di opportunismo. Certo molto rancore pervade 
le sue accuse che ripetono quelle anselmiane all'« eretico della dialettica » e 
al « nemico di Cristo » che andrebbe « soffiato via (exsufflatus, con cenno ai 
flatus vocis universali) dal numero dei sapienti ». 

Ma la prospettiva è diversa: la critica in Anselmo muoveva dalla conce- 
zione realistica della logica; qui è l'impostazione nominalista che mostra 
come l'applicazione del discorso umano, costretto nei limiti della nostra 
"condizione mortale ”’ e sensibile, sia impossibile al mondo soprasensibile 
e alla divinità. «O astuto dialettico e versipelle sofista che ti sforzi di per- 
suadermi, facendo appello all'autorità degli aristotelici, che in Dio ci sono 
tre persone, come te la cavi coi tuoi stessi dottori che affermano che Dio non 
è una sostanza né alcunché d'altro esprimibile? ». 

In realtà il triteismo fu rimproverato a Roscellino più in via di deduzione 
che per sua esplicita dichiarazione, discendendo da una applicazione rigida 
del ”’ vocalismo ’’ al concetto di Trinità: il suo allievo Abelardo si trovava 
a proposito del dogma trinitario su una posizione opposta e, come ci con- 
ferma Ottone di Frisinga, fu « accusato di eresia sabelliana e condannato a 
bruciare i suoi libri ». Se c'è quindi un'analogia nell'applicazione del me- 
todo dialettico al problema teologico sembra tuttavia più importante tener 
presente che è proprio la più approfondita analisi della portata del discorso 
umano, attraverso l'esame della significazione, a condurre Abelardo ad una 
soluzione opposta a quella di Roscellino: « solo il Padre è in sé tale da poter 
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in se stesso sussistere ». Affermazione poi che conduceva, agli occhi degli 
avversari, ad una inevitabile distinzione all'interno della Trinità e a una di- 
struzione della stessa unità di Dio; per cui l'errore di Abelardo, parados- 
salmente ma fondamentalmente, per Bernardo, è ancora quello di Roscellino 
raggiunto attraverso un altro tipo di ragionamento: « Abelardo ha confuso 
il rapporto alter ex altero et ad alterum in un rapporto alterum et alterum ». Come 
si vede la discussione è sottile ma decisiva e, in ultima analisi, riguarda quel 
problema della natura della fede e del suo rapporto con la ragione che Gu- 
glielmo di san Teodorico aveva ben indicato come principale capo d'accusa. 
D'altra parte si capisce pure la posizione del Maestro Palatino quando ri- 
fiutava che la sua analisi dialettica andasse al di là del "' verosimile " e poteva 
affermare in una lettera-testamento che sarebbe superficiale giudicare una 
ritrattazione: «la Trinità delle persone non attenta menomamente all'unità 
della sostanza ...non presto fede ad Ario che introduce gradazioni nella 
Trinità sostenendo che il Padre è più grande e il Figlio meno e... con- 
danno Sabellio che sostiene che la persona del Padre è la stessa di quella 
del Figlio ...». Se nel caso di Roscellino (come nota il Picavet) il triteismo 
involontario poteva essere dovuto a una indistinzione nell'applicare le cate- 
gorie del mondo sensibile al discorso sul soprasensibile, nel caso di Abelardo 
c'è senz'altro coscienza della impossibilità da parte del discorso umano di 
esaurire la realtà ultrasensibile di Dio. 

Ma è anche vero che il tipico procedimento del Maestro Palatino, quella 
"traduzione ’’ dai concetti filosofici greci (anima del mondo, Logos) nelle 
verità cristiane rivelate non è un'arida trasposizione di comodo ma piut- 
tosto l'evidente prova della sua fiducia nella convergenza di fondo fra 1 due 
campi del sapere filosofico e teologico. Convergenza e, d'altro lato, riduzione 
del discorso filosofico ad un tipo di linguaggio metaforico che finisce per 
liberalizzare la teologia proprio dagli schemi di una razionalizzazione troppo 
rigida fondata sulla ricerca delle analogie fra il divino e il creato («la filosofia 
di Platone sempre implicita non si degnò di volgarizzare le sue parole e parlò 
soprattutto dell'anima e della divinità attraverso immagini favolose »; e 
ancora: «è chiaro che quello che i filosofi dicono sull'anima del mondo 
deve essere inteso metaforicamente perché altrimenti potremo giudicare il 
sommo filosofo Platone il capo degli sciocchi »). Il Concilio Laterano del 
1215 riprenderà proprio questa posizione abelardiana (« ... fra 11 Creatore 
e le creature sono maggiormente rintracciabili dissimiglianze che analogie ») 
e il tema di Gregorio (già ricordato a questo proposito da Abelardo) sulla 
ragione che « toglie merito alla fede offrendo le prove ed esperimenti ». 

Il Dialogo fra un filosofo, un ebreo e un cristiano è innanzitutto rilevante per 
i chiari segni di un progetto di conciliazione religiosa che, davvero originale 
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alla sua epoca, non contrastava in lui con il suo programma missionario: 
l'opera di conversione dei non credenti infatti trovava il suo fondamento 
in quel concetto di ” filosofia naturalmente cristiana" già chiaro nelle altre 
opere. Alla base di questa ricerca di una ragione naturale e cristiana (come 
già nella Theologia) sta la differenza fra un pensiero implicito ed espresso 
metaforicamente, e una verità esplicitamente rivelata: anche la condotta dei 
non cristiani rispecchia questa loro moralità naturale e razionale e ci conferma 
che essi ricevettero, anche se in grado minore, l'illuminazione della seconda 
persona della Trinità, la Sapienza. Proprio la teologia del Logos diventa lo 
strumento e il punto di maggior rilievo di una conciliazione filosofia-religione 
(entrambe scaturiscono, come nello Eriugena, dalla stessa fonte, la Sapienza) 
e l'incarnazione viene cosi ricondotta, come problema, all’interno della Tri- 
nità, a sua volta risolvibile razionalmente con le analogie del pensiero greco. 
La trasformazione della religione cristiana in religione naturale razionale è 
compiuta. È questo il punto che maggiormente oppone Abelardo a S. Bernardo 
che vedeva in lui il « nemico di Cristo »; la ragione più che uno strumento al- 
l'interno del linguaggio teologico sì presenta come l'antecedente, nel genio greco 
e nel misticismo ebraico, che prepara l'avvento della rivelazione del Cristo. 
L'influenza di Abelardo andò al di là della stretta cerchia degli allievi, 
che furono del resto molti ed entusiasti: la sacra doctrina divenne con lui theo- 
logia ossia scienza delle cose divine distinta sia dalla fede (semplice aestimatio), 
sia dall'ossequio alle autorità patristiche. Duplice influenza quindi: da quella 
specifica sui cosiddetti sentenziari a quella, più generale e vasta, sul metodo 
teologico. Le Sententiae parisienses, anonime e conservateci in un manoscritto 
che contiene il fior fiore degli scritti dei teologi del sec. XII, sono, ad esempio, 
una testimonianza di questi due aspetti: al di là della identità di piano con 
la Theologia (fede, sacramento, carità) e con alcune posizioni particolari di 
Abelardo («la colpa e il merito stanno nella sola volontà »), c'è, da un 
lato, l'applicazione del metodo dialettico alla congerie delle ’' autorità ”’ (con 
un'accurata distinzione di significazioni), e, dall'altro, la discussione del pro- 
blema di una conoscenza di Dio per mezzo della ragione naturale. 1 com- 
menti alle Sentenze dei secoli seguenti svilupperanno nel Prologo proprio 
questo tipo di problematica che non manca nemmeno nell'altra breve summa 
di un abelardiano (Ottone d'Ourscamp?), la /sagoge in theologiam, nella quale 
rimane centrale il problema della conoscenza del divino attraverso il sensibile. 


d) L'" Ethica” 0 "' Scito te ipsum" 


L'interesse di Abelardo per il problema morale si può rintracciare anche 
nei testi più rilevanti di teologia e soprattutto nel commento all'Epistola ai 
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Romani dove il centro dell'incarnazione è indicato più nel magistero morale 
del Cristo che nel mistero della redenzione. Le varie notazioni sparse negli 
altri testi (sul valore dei sacramenti, sulla '' sufficienza" del libero arbitrio 
e sulla naturalità della morale dei Gentili) sono esposte in modo organico 
nell'Ethica e giustificate dal criterio di discussione al quale Abelardo dedica 
in modo particolare i primi tre capitoli del libro primo (l'unico giuntoci 
completo). « Nulla egli vede per similitudine o gli sembra incomprensibile, 
ma guarda a tutto apertamente e da vicino ... Sarebbe stato meglio se, se- 
condo il titolo del suo libro, si fosse dato da fare per conoscersi di più senza 
uscire dai suoi confini » scrive S. Bernardo con sarcasmo: in effetti il metodo 
scelto da Abelardo è fin dall'inizio quello razionale di una distinzione rigo- 
rosa del criterio della moralità che, solo più innanzi, si qualificherà come 
cristiana. La prima differenziazione 11 Maestro Palatino la .opera nei confronti 
del « vizio dell'anima », o inclinazione, e del peccato: « ora, noi chiamiamo 
propriamente peccato appunto il fatto dell'acconsentire e il peccato è in 
riguardo all'anima colpa tale da farle meritare la condanna e da porla in con- 
dizione di rea di fronte a Dio ». La condizione soggettiva del peccato è quindi 
‘individuata nell'assenso al desiderio (in sé indifferente): «non è peccato 
desiderare una donna, ma lo è invece acconsentire al desiderio; ... non è 
peccato il desiderio dell'unione sessuale ma è peccato e va condannato il 
consenso dato al desiderio ». 

D'altra parte l'assenso va distinto anche dall'atto che viene appunto 
svalutato in favore dell’interiore intenzionalità: « un'azione qualsiasi non ha 
proprio nulla a che vedere con un aumento di peccato: niente può in alcun 
modo inquinare l'anima se non ciò che procede dall'anima, vale a dire il 
consenso ». 

Individuata nel « consenso e nella volontà che soli sono in nostro potere » 
la fonte della responsabilità umana, è chiara nell’atteggiamento del Maestro 
Palatino — come nota il Mc Callum — una revisione del punto di vista 
agostiniano nella polemica contro Pelagio: viene cosi eliminato il '' tradu- 
cianesimo '’ insito nella posizione del vecchio Agostino (col ribadire che la 
inclinazione al male è al di fuori dalla rigorosa definizione di peccato) e si 
può giungere a quelle dichiarazioni, sorprendenti e scandalose per gli av- 
versari, per le quali « noi non diciamo che hanno peccato in opere coloro 
che hanno perseguitato il Cristo o i cristiani che essi ritenevano di dover per- 
seguitare: anzi essi avrebbero peccato più gravemente se li avessero rispar- 
miati ponendosi cosî contro la propria coscienza ». 

La precisa individuazione del criterio della moralità nella intenzione non 
basta tuttavia a caratterizzare la posizione etica di Abelardo: altri aspetti, 
accompagnandosi al concetto dell'interiorità, la rendono più articolata e inte- 
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ressante. Quattro sono infatti i concetti fondamentali sottoposti ad un pre- 
ciso esame: oltre al « vizio dell'anima » e all'« atto peccaminoso » (che, come 
abbiamo visto, sfuggono alla definizione stretta di peccato) vi sono il " con- 
senso ' (condizione necessaria anche se non sufficiente per il peccato) e il « di- 
sprezzo di Dio ». Quest'ultimo costituisce l'aspetto oggettivo del peccato, 
la cui imprescindibilità viene ribadita anche nell'affermazione che « l'inten- 
zione non si deve dire buona perché sembra buona, ma piuttosto perché 
è realmente buona cosi come si ritiene che sia nel caso in cui, credendo che 
piaccia a Dio ciò a cui essa tende, non sia affatto ingannata in questa sua con- 
vinzione ». La conformità oggettiva dell’intenzione alla legge di Dio è l'aspetto, 
diremo cosf, ‘cristiano '' della morale; ma il punto centrale di questa 
rimane tuttavia l'aspetto soggettivo individuato nell'assenso che è sufficiente 
a definire la moralità o immoralità di un'azione (« vari sono i modi di inten- 
dere il peccato ma io ritengo che si possa chiamare peccato in senso proprio 
solo ciò che non può verificarsi senza che ci sia colpevolezza »). 

Il pensiero etico di Abelardo risulta proprio per questo, ancora ai nostri 
occhi, interessante e originale: l'indistinzione latente fra morale naturale 
e razionale e morale cristiana permette, come già nella concezione teologica, 
il recupero di concetti filosofici che dovevano apparire estranei e blasfemi 
a un ” cristiano storico '” come S. Bernardo. In ultima analisi è il « senso 
del peccato » che manca alla morale razionale e naturale di Abelardo e quali: 
fica la sua ricerca come estranea a quella che discendeva da Agostino. 

E tuttavia nella complessa posizione abelardiana è da segnalare un 
aspetto agostiniano per cui la «volontà del male» radice del «disprezzo di 
Dio », è considerata in se stessa assurda e irreale poiché negativa: l'elemento 
soggettivo del peccare viene cosî ricondotto ad una infermità della volontà 
individuale che si rompe lacerandosi nella lotta morale: « in questo mondo 
noi siamo sempre impegnati in un combattimento interiore per ricevere in 
un altro mondo la corona come vincitori. Ma perché ci sia battaglia, è ne- 
cessario ci sia un nemico a cui opporre resistenza ». Parole che acquistano 
una particolare vivacità inserite nel quadro della personalità abelardiana. 

Rilievo storico notevole assume l'ultima parte giuntaci dell'Ethica: al- 
lineandosi alla critica che le correnti eterodosse del secolo muovevano alla 
potenza temporale terrena della Chiesa, la arricchiva di motivazioni morali 
ben precise che saranno riprese dalla Riforma: «La avidità dei sacerdoti 
non è inferiore a quella del popolo e . .. molti sul punto di morire saranno 
ingannati dalla cupidità dei sacerdoti che promettono loro una vana sicu- 
rezza purché offrano per i sacrifici tutto quanto possiedono e facciano dire 
messe pagandole in denaro ». In tale prospettiva è evidente che la dignità 
sacerdotale non si può ridurre ad una semplice investitura ufficiale ma ri- 
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siede nella interiore « prudenza e santità »: «molti vescovi che non hanno 
né religione né discrezione pur avendo il potere episcopale » non sono quindi 
eredi degli Apostoli e non possono rimettere i peccati. E, ancora una volta, 
l'appello è alla ragione che opera il discrimine fra il potere sacerdotale ap- 
parente e quello invisibile e vero: « Cosf Origene mostra con evidenza, 
come definisce chiaramente la ragione, che quanto è stato concesso a Pietro non 
è stato concesso a tutti i vescovi ma solo a quelli che imitano Pietro nella 
dignità dei meriti e non solo nell’altezza dell'ufficio ». 


IH. IL CRISTIANESIMO ” STORICO" DI S. BERNARDO 


La figura di Bernardo, nella storia del pensiero filosofico, assume inne- 
gabilmente rilievo dal contrasto polemico con Abelardo e Gilberto Porret- 
tano: ma non è da dimenticare l'aspetto originale delle sue concezioni teolo- 
giche alle quali una forte preparazione letteraria e culturale (troppo spesso 
dimenticata) forniva la base, in ultima analisi, per il dialogo polemico nello 
stesso linguaggio degli avversari. L'ortodossia e il misticismo di S. Ber- 
nardo sono stati visti in chiave antirazionalista nella vieta opposizione ra- 
zionalismo-fideismo del sec. XII, oppure si è parlato di una gradualità dell'uso 
della ragione nel campo teologico che andrebbe dai valori minimi di Ber- 
nardo di Clairvaux a quelli ampi del dialettico Abelardo. Ma non sembra, 
ad una analisi più approfondita, che si possa ridurre il problema ad un netto 
contrasto fede-ragione o ad una questione quantitativa di ratio operante nel 
discorso teologico. Molti aspetti oppongono l'abate di Clairvaux al Maestro 
Palatino (e la polemica irrigidendosi li rese più salienti): ma il doctor mel 
lifluus, di cui Giovanni di Salisbury lodava lo stile letterariamente elegante, 
appartiene, come i suoi avversari, a quell'umanesimo del secolo che ispirò 
con i suoi ideali e 1 suoi modelli i monaci di Clairvaux come i professori 
di Parigi, Reims e Chartres. 

Bernardo, nato a Fontaines-les-Dijon nel 1091 e morto nel 1153, vigilò 
per molti anni dalla ”’ Schola Christi '’ di Clairvaux (da lui fondata nel 1115) 
che egli opponeva alla « nuova Babilonia », Parigi, sulle frontiere della or- 
todossia non solo contro coloro che « vendevano la loro scienza » (che in 
sé è solo « vana curiosità ») ma anche contro quelli che si sforzavano di « ren- 
dere certa la fede ». 

Il pensiero dell'Abate di Clairvaux si trova espresso nei Sermones (fra i 
quali notevoli il De tempore, il De diversis, e in Cantica) composti dal 1115 
al 1153, e nei trattati come il De diligendo deo, l'Apologia, dedicata a Guglielmo 
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di S. Teodorico e polemica nei riguardi di Pietro il Venerabile, il De Gratta 
et libero arbitrio e il De baptismo dedicato a Ugo di S. Vittore. 

I suoi avversari furono non soltanto teologi come il Maestro Palatino e 
Gilberto Porrettano, ma uomini come Arnaldo da Brescia, da lui perseguitato 
fin in Germania e a Zurigo. La statura politica di S. Bernardo fu infatti pari a 
quella del teologo e coerente alle direttive della sua opera più propriamente 
religiosa: la difesa dell'ortodossia teologica si accompagnava a quella della 
autorità universale (e quindi anche temporale) del papa come « successore 
di Costantino » e all'opposizione al sorgente gallicanesimo. 

L'integralismo di S. Bernardo è la diretta manifestazione del suo pensiero 
filosofico e religioso fondato sulla predominanza della teologia nella quale, 
agostinianamente, tutti i saperi vengono ridotti": da questo punto di 
vista sono significative sia l'opera De consideratione col suo rimprovero e inci- 
tamento ad Eugenio III (già monaco di Clairvaux), troppo incline a dimettere 
i valori politici del papato, sia la istruzione della II crociata (nel 1146) per 
la quale sognò di mobilitare con successo tutte le forze del mondo cristiano. 
Come più chiaramente e con maggior ampiezza dirà Giovanni di Salisbury 
«la spada spirituale e materiale sono della Chiesa; la prima impugnata dalla 
Chiesa e la seconda a sua difesa e per ordine del sacerdote ». 

Tipicamente conservatore e legato alla mentalità monastica è l'atteggia- 
mento di Bernardo nei confronti delle nuove forme di commercio : la sua cri- 
tica alla avaritta è il segno della sua incomprensione per i nuovi fenomeni 
della vita cittadina. 

La ricerca per Bernardo è in se stessa un rischio : « Pietro Abelardo finisce 
per perdere il merito della fede dal momento che pensa di poter comprendere 
con la umana ragione in tutto e per tutto la realtà di Dio »; e l'accusa sì specifica 
meglio nella lettera al papa prima della condanna di Sens con la contrappo- 
sizione fra 1 « dottori della Chiesa derisi dal nuovo Golia » e 1 filosofi da lui 
innalzati. 

Sens rappresentò il punto culminante della fortuna del difensore della 
fede che aveva fatto sua la causa di Innocenzo Il guadagnandosi altresi l’ap- 
poggio dei re di Francia ed Inghilterra e dell'imperatore Lotario. La milizia 
di cui disponeva l'abate di Clairvaux era ampia e potente e Guglielmo di S. 
Teodorico gli aveva fornito le più precise (e più severe) analisi delle dottrine 
incriminate. Goffredo di Clairvaux ci ragguaglia sulla iniziale benevolenza di 
S. Bernardo e sulla insofferenza che il Maestro Palatino dimostrò nei due col- 
loqui preliminari con l'abate. Ma questi rifiutò la discussione pubblica come 
indegna dell'altezza del tema. 

E qui si fa chiaro il contrasto e la reciproca incomprensione fra i due teo- 
logi. Da un lato vi è il filosofo che vuole misurare con il criterio razionale la 
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verità delle proposizioni incriminate e accusa gli avversari di aver enucleato 
espressioni dal contesto generale travisandone il significato: «Molti vocaboli 
posseggono il medesimo significato e tuttavia, inseriti in diverse costruzioni, 
variano di senso ». Dall'altro lato vi è il monaco, per cui la scienza non in- 
serita agostinianamente nel contesto della Sapienza non ha valore (« ci sono 
alcuni che vogliono conoscere per edificazione altrui, questa è carità; altri 
per edificazione propria, questa è prudenza: tutti costoro conoscono il valore 
della scienza »). 

La distinzione elaborata da Bernardo fra ”' errore ”’ ed "' errante '’ è insieme 
la prova della purezza della sua polemica (che Abelardo si ostinava a rimpro- 
verare come dettata da "” invidia '’ personale) e la misura della sua intransigenza. 
L'” errore” andava colpito fino in fondo. Ma quale era la sua definizione e 
come si distingueva dall'elaborazione, anch'essa filosofica, del dogma che Ber- 
nardo, suo malgrado, non poteva, almeno in certa misura, respingere? 

I Sermones di S. Bernardo, che contengono il corso scolastico del suo 
magistero, per quanto non offrano uno schema prefissato sono ordinati secondo 
un'implicita sistematicità: si può ben dire che il tema teologico dell'amore, 
da un lato, e l'appello alla Bibbia come fonte non solo di "' verità”, ma di 
"' certezza " dall'altro, costituiscano le due direttive del pensiero dell'abate di 
Clairvaux. Il primo, centro del misticismo bernardiano ripreso dai discepoli, 
trova la sua struttura filosofica e lessicale nel felice incontro di Cicerone e di 
S. Paolo, Tertulliano, Gregorio di Nissa (attraverso Massimo), Gregorio Ma- 
gno e l'Epistola prima di S. Giovanni; mentre il controllo della rivelazione 
costituisce, con la fede, la nostra conoscenza più certa e vasta (anche se ’’ oscu- 
ra '') contrariamente all’intelletto dal limitato (anche se '' chiaro '’) raggio 
d'azione. « A che cosa non attinge la Fede? Raggiunge le cose più inaccessibili, 
afferra le ignote, comprende le immense.... ». E ancora: « ciò che non posso 
capire 10 lo credo ». L'opposizione si chiarisce nel concetto di scienza che è 
il punto sul quale S. Bernardo e 1 suoi avversari (in special modo Abelardo) 
contrastano maggiormente: il concetto bernardiano è del più limpido agosti- 
nismo: è il fine della scienza, la salvezza, a conferire dignità al conoscere, in 
sé vano e superbo: « Dio non proibisce di sapere ma di sapere più del neces- 
sario » (e il necessario è indicato appunto dalla strumentalità della scienza in 
rapporto alla salvezza). 

La ragione per Bernardo non ha quindi il compito di certificare la fede ma 
di chiarirla in certe sue espressioni che costituiscono il patrimonio rivelato : 
la sua azione si distingue sia da quella di una '’ ragione naturale '’ che trova nei 
filosofi greci la sua espressione più limpida ed efficace, sia dalla dialettica che 
organizza il discorso (anche teologico) secondo regole strutturali interne. La 
teologia speculativa di Bernardo è dunque tutta impiantata sulla rivelazione 
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che si può chiarire all’intelletto umano traendo tuttavia la sua certezza esclusi- 
vamente dalla fede: « la fede è quasi un'anticipata degustazione, volontaria e 
certa, di una verità non ancora manifesta, mentre la comprensione intellettuale 
è la conoscenza chiara delle cose invisibili ». Espressione che, nonostante non 
sia apparentemente contrastante con la definizione abelardiana della fede come 
aestimatio, indica una direttiva di pensiero completamente divergente per quello 
che riguarda l'impegno del teologo : per Bernardo il lavoro teologico, nel suo 
aspetto speculativo, è una chiarificazione delle verità rivelate e una deduzione 
di altre da queste (con una anticipazione di certi aspetti della teologia razionale 
del sec. XIII). Aspetto che si evidenzia nel problema della conoscibilità di 
Dio (di cui non è questione di dimostrare l’esistenza) divenuto problema 
morale e mistico. Il concetto platonico-cristiano dell'uomo esule su questa 
terra (il viator delle Sentenze di Pier Lombardo) fonda da un lato i limiti della 
‘speculazione teologica per la quale la pretesa di una conoscenza « essenziale » 
di Dio è « ridicola » e, dall'altro, la necessità dello slancio mistico che giunge 
a possedere Dio senza conoscerlo: «la realtà divina ineffabile e superiore 
non si apprende discorsivamente, ma si rivela allo spirito ». Il lessico neopla- 
tonico (essenzialmente agostiniano) plasma la sua teoria della gerarchia degli 
esseri procedenti dal Creatore secondo un sistema di analogie che rispecchiano 
la Trinità di quello: Dio « infinitamente semplice » (come dirà anche la Scola- 
stica del sec. XIII), è al di là della scala ontologica che tuttavia lo riflette. « Egli 
che è sommo, sopra il quale è il nulla e oltre il quale è 11 nulla, egli stesso regge 
la totalità degli esseri ». All'estremo opposto vi è la materia o '' limo ”' alla 
quale il sopraggiungere, prima della '' forza vitale '’ e poi della "’ sensibilità "', 
conferisce dignità sempre più spirituale: dalle piante agli animali si giunge 
cosî all'anima umana nella quale l'essere è identico alla vita. La teoria platonica 
e neoplatonica si mescola ad elementi aristotelici-boeziani e culmina in una 
visione dell'universo fondata sulla '’ armonia nella diversità '’ che accomuna 
S. Bernardo ad altri autori dell'epoca come Ugo di S. Vittore e Onorio di 
Autun. 

Il problema della creazione, che potrebbe rappresentare il punto di frat- 
tura in questa visione che tanto si rifà ai temi platonici, sl inserisce invece in 
modo conciliante attraverso la traduzione delle verità della rivelazione nel 
lessico ispirato al Timeo. L'assimilazione, in certa misura, della dottrina ile- 
morfica boeziana al creazionismo dei Padri prepara la complessa teoria della 
molteplicità delle forme del secolo seguente : lo scrupolo è nell’evitare l'emana- 
zionismo (nihil ex se ponens in rebus) e la identità sostanziale fra Creatore e 
creature, pur mantenendo il concetto suggestivo della sovrabbondanza di 
" bontà” e " vita" causa degli esseri tutti. L'insistenza sulla semplicità e 
atemporalità divina (« le cose mutabili non sono in Dio in modo essenziale ») 
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e il concetto della creazione cum tempore riflettono la prevalenza dell'ispira- 
zione agostiniana nella dottrina di Bernardo. 

Il problema trinitario, classico del sec. XII, se fu impugnato e risolto 
limpidamente dall'abate di Clairvaux nella sua polemica contro Abelardo e 
Gilberto Porrettano, destò anche all'interno della speculazione bernardiana 
non poche perplessità al suo stesso autore. Da un lato Bernardo è ben conscio 
che qualsiasi applicazione delle rationes naturales alla questione porta a distin- 
zioni inevitabili che conducono al triteismo: « soltanto alla somma e ingene- 
rata natura che è la Trinità divina si può attribuire la pura semplicità singolare 
dell'essenza cosicché in essa non si rinviene né diversità di sostanza, né di luogo 
e modo ». Dall'altro lato la cura che Bernardo mette nel sottolineare la unità 
(attribuendo anche a Padre, Figlio, ecc. valore relativo e non ad seipsos) lo 
conduce ad un estremo nominalismo degli attributi divini che urta con certe 
espressioni della Scrittura. Lo stesso Bernardo non soddisfatto della sua for- 
mula chiese chiarimenti e consiglio a Riccardo di S. Vittore che sottolineò 
innanzi tutto l'impossibilità di una soluzione del problema nei termini del 
linguaggio umano. Prospettiva che doveva risultare congeniale a Bernardo, la 
cui ispirazione, al di fuori degli episodi polemici, rimaneva genuinamente 
mistica. In questa, il rapporto '' conoscenza di Dio-amore di Dio " era rove- 
sciato a favore dello slancio affettivo e conciliato con la Regola benedettina che 
insegnava l'annullamento di sé nell'umiltà. 

I momenti filosoficamente più di rillevo non sono dati tanto dalla sottile 
elaborazione del tema agostiniano della libertà e del male, né dall'attenta defi- 
nizione dell'annullamento mistico (annullamento che per sfuggire a ogni so- 
spetto panteistico è solo apparente, ’' una certa sostanza rimane "', è annul- 
lamento di un "io falso "’), e neppure dal richiamo, anch'esso agostiniano, 
al '’ Maestro interiore '' o dalla '’ riduzione '’ di ogni sapere alla ’' sacra doc- 
trina ''; ma piuttosto dalla geniale contaminazione delle fonti classiche (Cice- 
rone) e della mistica cristiana nella dottrina dell'amore che Bernardo elaborò 
negli anni intorno al 1125. Pochi anni prima Abelardo aveva nella Introductio 
ad theologiam espresso una teoria dell'amore divino che, pur utilizzando le 
stesse fonti, recava un'impronta ben diversa e soluzioni differenti tipiche del 
suo spirito appassionato e ‘' profano "' 


"' 


IV. GUGLIELMO DI S. TEODORICO 


Se le dichiarazioni programmatiche fossero, nello svolgimento del pensiero, 
il punto più rilevante e attendibile, molti aspetti accomunerebbero l'impla- 
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cabile e sottile accusatore Guglielmo al suo rivale Abelardo e innanzitutto 
(oltre il rifiuto a che il discorso umano possa esaurire la realtà divina) la con- 
sapevolezza della necessità di ’' proteggere la fede ’’ dalle eresie per mezzo 
della scienza. Due motivi, come si vede, contrastanti ma inseriti entrambi 
nel quadro neoplatonico-cristiano comune sia al Maestro Palatino che all'abate 
di S. Teodorico: il differente equilibrio dinamico di questi due elementi e 
la diversa accentuazione dell'uno o dell'altro caratterizza 1 loro atteggiamenti 
opposti nella polemica. 

Guglielmo (nato a Liegi nel 1085 e morto circa nel 1148) fu amico ed 
emulo del più giovane S. Bernardo nella difesa dei valori della fede. Abate 
di S. Teodorico lasciò, sconsigliato vivamente da S. Bernardo, la sua carica 
ed entrò come umile monaco nell'abbazia cistercense di Signy. Fra le sue 
opere, nelle quali è preponderante il valore teologico, notevoli il De natura 
et dignitate amoris, ripresa del classico tema del secolo, l’Aenigma fidei, dal ti- 
tolo significativo, un commento all'Epistola ai Romani e due al Cantico dei Can- 
tici, oltre al De contemplando Deo. Inedite permangono sia le Sententiae de fide 
dirette contro Gilberto Porrettano sia, per la quasi totalità, le Sententiae, 
classico florilegio delle autorità dei Padri. I due rapporti-lettera all'abate di 
Clairvaux, sulla filosofia di Guglielmo di Conches e di Abelardo, contengono 
1 tratti salienti della sua visione sul rapporto fede-ragione che si può definire 
un'esposizione più drastica e lineare dell'atteggiamento bernardiano. 

Tutto il pensiero di Guglielmo si inquadra nella cornice della vita mona- 
stica e si arricchisce dei più caratteristici motivi agostiniani rivissuti in maniera 
ampia e piena e pur tipica dell'umanesimo del secolo. Cosî è del tema del- 
l'amore di Dio, per il quale, se Guglielmo respinge l'influenza di Ovidio, 
accetta la teoria dell'amicizia ciceroniana sposandola alla dottrina agostiniana 
della memoria. L'amore per Dio, connaturale all'anima umana (che reca la 
impronta della Trinità nel '' segreto '’ della memoria) è stato offuscato dal 
peccato originale; è proprio questa intima ‘somiglianza ”’ dell'uomo e del 
suo Creatore a costituire la base per lo slancio mistico. 

La redenzione ha restituito all'uomo la naturale somiglianza (Cicerone 
aveva posto appunto la somiglianza come fondamento dell’amicizia-amore) 
con Dio: il compito del chiostro è quello di coltivare questa natura '' felice ”' 
dell'uomo per realizzare l'unione con la divinità. 

Guglielmo, non estraneo come i suoi avversari al naturalismo platonico 
(attraverso Origene e Gregorio di Nissa), tende fortemente a dare rilievo sim- 
bolico, e qualche volta poetico, alle formule filosofiche, respingendo il” fisi- 
cismo ” di un Guglielmo di Conches: a lui e ai magistri rimprovera appunto 
il physicum sensum dell'interpretazione. E tuttavia nel suo Physica animae si 
possono rintracciare quei due motivi che, diversamente accentuati, percor- 
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rono lo spirito del secolo : la scoperta della natura e il '’ disprezzo del mondo ", 
rielaborazione della fondamentale ambivalenza platonica. Un certo realismo 
corregge dunque il simbolismo di derivazione agostiniana e le formule di 
Guglielmo, frutto di questa duplice e alterna influenza, risultano suggestive, 
anche se imprecise, come nella definizione del rapporto dell'anima umana 
con Dio: « ... e l'anima comprendendo tutte le cose con l'intelletto si diletta 
non tanto della sua bellezza quanto della forma formatrice (la Trinità) guardando 
alla quale diventa sempre più splendida ('' formosa ’’). Ipsum enim intendere 
formari est ». 

Anche la conoscenza è carità per l'abate di S. Teodorico: il processo cono- 
scitivo è una similitudo (e ciò si vede maggiormente nella percezione sensibile) 
fra l'oggetto e la copia-immagine. Nel caso della conoscenza divina Guglielmo 
tien fermo all'impossibilità di una conoscenza discorsiva, ma è persuaso della 
efficacia dell'amore (appunto cosi inteso) come strumento di vero avvicina- 
mento a Dio: la volontà, resa ferma dal severo esercizio claustrale, restaura 
quella naturale analogia uomo-Dio che neppure il peccato ha potuto del 
tutto cancellare. 

AI di sopra di queste unità (quella naturale e quella volontaria) vi è la 
" unità di spirito” nella cui formulazione tuttavia è sempre presente quel 
timore per il panteismo che già Bernardo aveva avvertito: « ciò che Dio è 
ex natura, l'uomo lo è ex gratta ». 


V. I SENTENZIARI 


Con questo nome si fndicano, in senso generale, gli autori di una vasta, 
e anche varia, produzione di ordine teologico basata sulla raccolta di testi 
delle auctoritates e, in senso più particolare, di quelle opere, tipiche del sec. XII, 
che da semplici collezioni delle dottrine tradizionali disposte secondo un piano 
predeterminato, divennero via via dei compendi organici dell'insegnamento 
dei maestri seppure con il costante riferimento alle autorità. Le ultime Sentenze, 
in questo senso, sono già le prime Summae. L'ampiezza di significato spiega 
come si parli da più parti di diversi tipi di Sentenze (Landgraf e P. Moore): 
l'evoluzione del lavorio teologico è evidente sia nel passaggio a forme più 
originali e unitarie, sia nell'applicazione del metodo dialettico per dirimere 
1 contrasti e anche per l'organizzazione di un ordine logico nel quale inquadrare . 
le opinioni dei Padri della Chiesa. 

Già nel sec. VII Isidoro di Siviglia scelse inte che il piano della Bibbia 
dal Genesi alla Apocalisse, già seguito da altri " sentenziari '’ come dal segre- 
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‘tario di S. Gregorio, Raterio), un ordine di carattere logico (Dio-angeli-uomo) 
per ordinare la sua raccolta di auctoritates, anticipando lo stile di lavoro delle 

opere del sec. XII. In queste, che sono propriamente le Sentenze in senso stretto, 
la filosofia (0 più esattamente l'applicazione del metodo dialettico) è presente 
sempre, anche se in varia misura e, si direbbe, nonostante che l'impegno, 
il modo di lavoro e lo scopo siano eminentemente teologici come in Pier 
Lombardo. Quasi controvoglia e in contrasto con lo spirito conciliativo e 
ortodosso di questo allievo di Abelardo, la preparazione e lo stile ’’ filosofico '' 
penetrano tutta la sua opera, divenuta Il testo canonico su cui si esercitarono 
i commenti dei secoli seguenti: viste da un punto di vista teologico le Sentenze 
del Lombardo, scarse di intrinseco e diretto valore filosofico, risultano un lavoro 
originale, di grande compattezza, al quale, non per avventura, arrise il suc- 
cesso ben noto. 

Pier Lombardo nacque a Novara: a Parigi lo ritroviamo nel 1136 presen- 
tato ai Vittorini da una lettera di S. Bernardo. Allievo di Abelardo, fu pro- 
babilmente più tardi maestro alla scuola cattedrale e nel 1148 fra i giudici di 
Gilberto Porretano a Reims. Le Sententiae sono di quattro anni più tardi e per 
quanto in vita fossero attaccate duramente da Gualtiero di S. Vittore, ricevettero 
più tardi dal Concilio Laterano del 1215 piena approvazione. Il De Ghellink 
nota giustamente che « questo timido e indeciso... fu in fondo un progressista »: 
e ciò è chiaro se si pone mente ai due diversi punti di vista dai quali è utile 
guardare all'opera di Pier Lombardo: quello filosofico e quello teologico. 

Il principio per il quale secondo Pier Lombardo dalla congerie delle 
auctoritates nasce la quaestio è filosofico: «... dove più vivacemente la verità 
è dibattuta, là sarebbe desiderabile che si indagasse almeno nella misura in 
cui la parola del testo sacro viene contrastata ». 

Le Sententiae si dispiegano i in quattro libri, dal mistero della Trinità nel 
primo, alla creazione, alla incarnazione e infine ai sacramenti dell'ultimo 
libro: in essi il maestro non offre solo la trama (e e lo spunto) per molte delle 
questioni dibattute poi dai teologi per due e più secoli, ma crea un lessico 
filosofico ed una terminologia precisa rimasta invariata per molto tempo e in 
grado di costituire, con la sua esatta univocità, un punto di riferimento a tutta 
la problematica teologica e anche filosofica dei secoli seguenti. Questo sembra 
il maggior contributo di Pier Lombardo alla cultura dell’epoca : la definizione 
e la ”’ invenzione ”’ di una terminologia specifica che dal campo teologico tra- 
bocca in quello filosofico è infatti l'indice di una raggiunta maturità di elabo- 
razione dottrinale e dell'unificazione organica delle fonti della rivelazione. 
Il termine "’ Viator ’' riceve dal maestro un significato inconfondibile, aprendo 
una problematica sulla '’ condizione umana " che diventa ben presto la que- 
stione dei limiti della conoscenza umana. 
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Nella distinctio terta del I libro viene infatti posta la questione «in che 
modo attraverso le creature si possa raggiungere una conoscenza di Dio » 
e accanto alla eccezionalità dei miracoli si indica il conoscere « ductu rationis ». 
La « guida della ragione » è identificata, come in Abelardo, nell'insegnamento 
dei filosofi greci, i quali « quasi di riflesso e in lontananza scorsero la verità ». 
Dal Maestro Palatino viene ripresa però anche la consapevolezza che la ragione 
non può esaurire da sola la conoscenza del divino: « non si può conoscere 
fino in fondo la Trinità soltanto attraverso la conoscenza delle creature, ma è 
necessario l'insegnamento (della Chiesa) e la rivelazione dettata dall'ispira- 
zione INteriore ». : 

In tal modo, in questa oscillazione ben consapevole, che indica lo ”’ spazio 
dell'uso della ragione, trova il suo posto anche un agostinismo di fondo che 
ritorna a fare appello per il raggiungimento di Dio al legame intimo e diretto 
fra il creatore e la coscienza umana. 

Diversa era stata senz'altro l'impostazione di un altro sentenziario, 
Anselmo di Laon (m. 1117), maestro di Abelardo e bollato da lui come 
« fumoso e oscuro ». 

Le Sentenze che nascono alla scuola di Anselmo, maestro anche di Gil- 
berto Porrettano, sono delle vere collezioni di testi patristici usati come solu- 
zioni alle questioni che sorgevano alla lettura del testo rivelato: la differenza 
con il Sic et non e le Sentenze della scuola parigina è dunque fondamentale dal 
momento che (sotto l'influenza di Abelardo), chiamata a dirimere le contrad- 
dizioni intrinseche del testo sarà appunto la ragione dialettica. In queste 
Sententiae manca — ed è naturale, data l'impostazione — la discussione della 
questione trinitaria che nasce proprio in sede filosofica e non dal testo sacro. 

A raccogliere il filone di Pier Lombardo fu Pietro di Poitiers, succes- 
sore di Pietro Comestor alla cattedra di teologia a Parigi nel 1169 e nel 1193 
cancellarius di Nòtre Dame e come tale capo dell'università in formazione. 
Il suo stile dialettico e filosofico lo fece annoverare da Gualtiero di S. Vittore 
fra i « quattro labirinti di Francia » insieme ad Abelardo, Pier Lombardo e 
Gilberto. I contemporanei lo indicavano come uno dei maggiori teologi 
dell'epoca: la sua sapienza non fu però esclusivamente religiosa come dimo- 
strano la larga applicazione ed elaborazione del metodo dialettico e l'abilità 
retorico-pratica della discussione che fa fede dei suoi studi di diritto a Parigi. 
I tre campi da lui esplorati (teologia, dommatica morale e interpretazioni alle- 
goriche) non risultano in tal modo privi ai nostri occhi di interesse filosofico. 

Oltre alle Sententiae, in cinque libri, e alle Glossae super sententias ricorderemo, 
fra le sue opere, le Allegoriae super tabernaculum Moysis e i Sermones (quest'ultimi 
parte integrante della attività accademica dei magistri come fndica la dizione 
licentia disputandi, legendi et praedicandi). Nelle Allegoriae e nei Sermones l'esegesi 
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del testo sacro è condotta secondo i quattro sensi che Pietro di Poitiers rigo- 
rosamente definisce : lo storico, l'allegorico, il tropologico o morale e l'anagogico 
(o sulla vita futura). Come si vede, gli ultimi tre sono tutti metaforici (o alle- 
gorici nel nostro linguaggio) mentre soltanto il primo si attiene alla lettera: 
la discussione che riguarda i quattro sensi della Scrittura riceve rilievo filoso- 
fico dall'analisi del concetto di storia che Pietro di Poitiers distingue accurata- 
mente dall'argumentum (ciò che è plausibile ma che non è mai accaduto) e 
dalla favola (ciò che è inverosimile e mai avvenuto). 

Nelle Sententiae il riferrmento a Pier Lombardo è continuo sia nell'impianto 
generale dell'opera sia in alcune dottrine e procedimenti particolari, come 
quando il maestro parigino arriva a non prendere in esame le questioni già 
discusse da Pier Lombardo ed esaurite da lui. 

Oggetto della disamina sono 1 disputabilia, ossia quei punti della Bibbia 
non chiari alla lettura e passibili appunto di essere presi in esame: su di essi 
si esercita l'analisi dialettica di Pietro, in grado di utilizzare oramai tutto 
l'Organon aristotelico e memore dell'insegnamento abelardiano: anche con 
questi caratteri, tipici dell'analisi, l'opera di Pietro di Poitiers risulta sistema- 
tica e lo schema generale (De fide Trinitatis, de rattonale creatura, de reparatione, 
de Incarnatione, de sacramentis) solido ed evidente: inoltre, a differenza di Pier 
Lombardo, l'analisi della morale umana (o delle virti) precede Il trattato 
De Incarnatione, ricevendo da questa collocazione maggiore autonomia e 
risalto. 

Dal punto di vista della storia della filosofia il maggiore interesse delle 
Sententiae di Pietro di Poitiers è dato dalla presenza della logica nova e del 
metodo moderno di indagine sulle proprietà dei termini inaugurato da Abe- 
lardo e qui largamente applicato. Al filone delle Sententiae si può ricollegare 
l'Elucidarium di Onorio Augustodunensis (detto dai più Onorio di Autun) 
personaggio molto misterioso quanto alle sue origini, ma che influenzò attra- 
verso le opere a lui attribuite la cultura posteriore. Il testo dell'Elucidarium, 
che godette di una vasta diffusione, è in sostanza una versione rudimentale 
delle quaestiones delle sentenze, dalla Trinità alla Incarnazione e ai sacramenti. 
L'influenza di Anselmo vi è predominante come in altre opere di Onorio, quali 
lo Speculum Ecclestae, raccolta di sermoni; la Summa (raccolta di dottrine 
di teologia morale e sacramentale nella quale viene condannato il concubinato 
dei sacerdoti in armonia con le decisioni del concilio di Reims del 1119 e 
di quello Lateranese del 1123) e la Cognitio vitae. Ispirate al pensiero e alle 
tesi di Scoto Eriugena sono invece la Scala coeli sulla conoscenza e la Clavis 
physicae volgarizzazione del De divisione naturae. Più varie e rese vitali dall'inte- 
resse vivace che l'autore dimostra per la materia sono le fonti dell'Imago mundi, 
anche se la sua struttura si può riportare ai modelli delle opere di Isidoro, 
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Beda e Rabano; l'enciclopedia in tre libri tratta di geografia astronomica e 
fisica, di antropologia, di cronologia e di storia, divisa nelle varie età dalla 
caduta degli angeli, alla storia del popolo ebreo, a quella dell'impero romano 
su fino a Federico I, senza soluzione di continuità né segnalazione di fratture 
o mutamenti essenziali. Filo conduttore è la prospettiva etimologica che si 
basa sulla credenza della naturalità della parola; ma nella congerie dei fatti 
raccolti e degli avvenimenti raccontati compaiono anche tesi nuove rispetto 
alla tradizione, e tipiche invece dell'epoca dell'autore, come quella dell'uomo 
microcosmo cara all'ambiente chartriano. Mentre l'interesse dell'Imago mundi 
sta soprattutto nel rappresentare un quadro ampio e ricco delle conoscenze 
dell’epoca e dell'ambiente culturale in cui operano 1 magistri (quadro unificato 
e armonizzato nella sua erudizione dall'idea della reductio ad theologiam), non 
cosf compatta e interessante appare l'opera teologico-filosofica di Onorio 
pervasa da motivi talvolta contrastanti: una fiducia anselmiana nella dialettica 
al servizio della fede, un agostinismo di fondo nell'impostazione dei problemi 
morali (male e libero arbitrio), tracce del panteismo eriugeniano, tutti elementi 
non uniti organicamente in una visione originale ma giustapposti a testimo- 
nianza di una larga cultura in una sapiente opera di volgarizzazione di ampio 
SUCCESSO. 
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FILOSOFIA DELLA NATURA E FEDE: 
LE SCUOLE DI CHARTRES E DI S. VITTORE 


I. ADELARDO DI BATH 


Il posto di Adelardo di Bath nella storia del pensiero dell'epoca non è 
ancora del tutto chiarito, ma certo i più recenti studi hanno ampliato la 
visione sulla sua opera. Ben lungi dall'esaurirsi in una presa di posizione, del 
resto non originale, di fronte al problema degli universali, sembra invece 
che l'impegno maggiore di quest' autore debba indicarsi da ricerca (se 
non nell' affermazione) di un rigoroso concetto di scienza: . Mentre tutti 
gli altri si involvono in futili spiegazioni, noi ci va di fare della 
scienza ». 

Se questo è il filo conduttore che possiamo rintracciare nel De eodem et 
diverso e nelle Quaestiones, sia la posizione di Adelardo di fronte alle due mas- 
sime autorità filosofiche, Platone ed Aristotele, che l'affermazione del primato 
della ragione sui sensi vanno inquadrate in questa ricerca, nella quale d'altronde 
assume significato anche il suo rifarsi agli autori arabi in modo cosi prevalente. 

Le date di nascita e di morte rimangono sconosciute e tuttavia la sua vita 
può essere cronologicamente inquadrata dai riferimenti indiretti contenuti 
nelle opere: sappiamo cosi che verso il 1130 egli era addetto alla corte del 
re inglese e che il suo trattato sull'astrolabio, dedicato al futuro Enrico II, 
deve essere stato scritto fra il 1142 e il 1146. Anche le dediche delle due opere 
filosofiche maggiori, il De eodem et diverso e le Quaestiones possono esserci utili 
per la datazione: la prima deve essere stata scritta negli anni dal 1107 al1113, 
mentre la seconda è stata senz'altro composta prima del 1115. 

L'interesse prevalente di Adelardo è volto alle matematiche e alle scienze 
naturali e in un passaggio del De eodem et diverso egli sembra sottolineare la 
distinzione fra una formazione di tipo dialettico-retorico e una cultura scien- 
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tifico-naturalistica e indicare nella ’’ scuola dei Saraceni '' in opposizione alla 
scuola parigina, la fonte per una conoscenza più vasta e concreta della realtà 
e del metodo scientifico. 

Alcune notazioni sparse nei due testi che abbiamo citato servono però 
a correggere l'impressione che potrebbe derivare da quell'affermazione: esse 
riguardano l'impostazione in gran parte ancora metafisica del metodo scien- 
tifico e l'indicazione della ratto contrapposta ai sensi. 

L'atteggiamento adelardiano è complicato poi dalla massiccia presenza 
della autorità dei maestri arabi che in alcuni passi, come si è detto, sembra 
indicare la preferenza accordata da Adelardo ad un sistema di indagine speri- 
mentale attivo di contro al ”' retoricismo " e all'astrattezza del procedere 
delle scuole parigine. Nasce da qui una parvenza di contraddittorietà o, in 
ogni caso, un'oscillazione che merita di essere vista più da vicino. 

È indubbio che l'inglese vedesse nella grande scienza araba e nelle sue lar- 
ghe applicazioni un progresso concreto e un patrimonio che valeva la pena di 
trasmettere all'Occidente insieme alle fonti della scienza greca, continuando 
la tradizione di Gerberto e Costantino Africano e ricollegandosi all'opera del 
gruppo di Hereford. Ma non bisogna dimenticare che nel De eodem et diverso 
egli afferma una continuità di valore fra scienza antica (greca qui più che araba) 
e moderna (latina), avvertendo che soltanto la fertilità di produzione di quelli 
si oppone alla scarsa ’' fecondità '' di questi, ma aggiungendo che « come quelli 
non hanno conosciuto tutto, cosi questi non ignorano tutto ». 

D'altra parte nelle Quaestiones il riferimento agli arabi è fatto in termini 
sorprendenti per chi volesse vedere in Adelardo colui che introduce la novità 
di procedere dei Saraceni nel vecchio mondo latino: perché anzi egli avverte 
che « questa generazione (rappresentata dal giovane nipote) ha il vizio con- 
genito di considerare inaccettabili le scoperte e gli studi fatti dai contem- 
poranei e... perciò se qualcuno (come me) vuole rendere pubblica una sua 
invenzione deve dire ''L'ha affermato quel tale e non io”. E ancora: « So 
bene qual è il destino di coloro che insegnano il vero. Perciò esporrò la dottrina 
degli arabi e non la mia ». 

I problemi che sorgono dalle due introduzioni si possono ridurre a due 
interrogativi fondamentali. Quale è, per Adelardo, il carattere distintivo della 
scienza araba nei confronti di quella latina e quale è il significato (e 1 limiti) 
dell'appello alla '' scienza dei Saraceni ''? Ciò potrà chiarire anche l'apparente 
contrasto fra la posizione adelardiana nei due testi (dalla preferenza accordata 
alle dottrine greche nel De eodem et diverso alla particolare situazione che abbiamo 
visto nelle Quaestiones) al di là della distanza cronologica che certo ha il suo 
peso nell'ambivalenza dell'atteggiamento. 

La scienza degli arabi, che nel De eodem et diverso è solo implicitamente 
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presente, è vista nell'altro testo come la continuatrice della scienza greca: 
questo spiega l'appello ad essa come quctoritas con il costante rifarsi alla ratio 
come elemento comune. Questo è lo strumento che Platone, il ”' principe dei 
filosofi‘, ha indicato come scientifico di contro ai sensi dai quali non può 
provenire nessuna certificatio. Adelardo insiste su questo punto: « Platone 
ed Aristotele seguono la guida della ragione della quale nessuno è sprovvisto 
e quando dicono di vedere ciò che in actu non è, è proprio alla ragione che fanno 
appello »; e ancora: « il mio amico Platone chiama 1 sensi irrazionali ». 

L'opposizione ragione-sensi sarebbe vietata se non si guardasse al parti- 
colare sfondo culturale e storico nel quale si forma e agisce il pensiero di 
Adelardo: egli ripete sî 1 motivi platonici e neoplatonici più classici (« nel sogno 
l'anima è come più libera e acuta e può penetrare nel futuro cogliendo il vero 
o il verosimile, e ciò avviene soprattutto prima dell'alba, quando il corpo non 
è impegnato nella digestione del cibi »), ma non si accontenta di una generica 
indicazione di ratio, coglendola invece nella concretezza delle arti liberali 
(« l'anima oppressa dai vincoli corporei ha un solo rimedio : quello delle dot- 
trine filosofiche chiamate liberali »). La esposizione di queste diventa appunto, 
nel De eodem et diverso, l'indicazione della ragione filosofica greca, concreta 
nei suol risultati (ma esente dalle incertezze dell'esperienza sensibile) patri- 
monio storico al quale ci si deve rifare proprio per uscire dalle ’’ chiacchiere "' 
e dalla scarsità di notizie. 

La ratto è ancora lo strumento scientifico delle Quaestiones, ma qui la iden- 
tificazione è fatta più chiaramente con le autorità arabe, per Adelardo oramai 
entrate nella tradizione. Ciò appare evidente nella discussione delle settan- 
tasei questioni. 

Esse rappresentano un chiaro esempio delle curiosità scientifiche del- 
l'epoca: poche sono le domande tratte dal repertorio '’ metafisico "’ (« se gli 
spiriti che appaiono siano sostanze o accidenti » 0 « perché alcune erbe ven- 
gono dette calde dal momento che sono di natura terrestre e non ignea »); 
le più sono frutto di osservazioni reali e quotidiane. 

Fra le questioni vi sono domande di questo tipo: « Perché alcune erbe 
crescono senza seme, perché gli uomini diventano calvi soprattutto nella 
parte anteriore del cranio, perché la gioia ci fa piangere, perché l’uomo appena 
nato non cammina, perché 1 cadaveri risalgono a galla ». Altre domande 
riguardano i invece una problematica già in se stessa scientifica: « in che modo 
SI propagano i suoni », ad esempio, o « dove hanno sede nel cervello le facoltà 
ragionative e della fantasia ». 

Le risposte, a prescindere dalla qualità intrinseca dei quesiti, si rifanno per 
lo più alla tradizionale autorità della fisica dei quattro elementi (come nella 
quaestio « perché quelli che capiscono con più fatica hanno miglior memoria 
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e viceversa ») o di Aristotele o di Boezio e alla teoria dell'odio e dell'amore 
(a spiegazione della gravità), ma non mancano prese di posizione più personali 
sia nell'esigenza di una precisazione terminologica sia nell'esposizione di 
particolari teorie. 

Quanto al primo punto è interessante notare come una certa terminologia 
vista in Abelardo sia presente anche nel maestro inglese, che distingue due 
funzioni del nome, la indicatio e la significati e abbozza una teoria della suppositio 
che individua nella funzione del termine la sua significazione. 

Nella esposizione delle teorie del suono e della visione, Adelardo mostra 
di essere al corrente e influenzato non solo dalle teorie già esposte da Boezio 
e Vitruvio ma anche da Erone di Alessandria e da dottrine derivate a loro volta 
da trattati arabi, mentre la sua esatta informazione sulla forma del globo 
terrestre e del centro di gravità pone la questione ancora aperta della fonte 
greca o araba alla quale il maestro ha potuto attingere. 

La indistruttibilità della materia è un altro soggetto trattato nelle Quae- 
stones: Adelardo la afferma in modo categorico: « A mio giudizio, in questo 
mondo sensibile nulla perisce né può diminuire dal giorno dalla creazione. 
Se una parte si stacca dalla congiunzione con altre, non si annulla ma passa 
ad ulteriori composizioni ». Teoria che d'altronde si ritrova nel più giovane 
contemporaneo, Ugo di S. Vittore, e che potrebbe anche derivare da una 
fonte comune originaria (forse lo stesso Plotino). 

Ma non è in queste dottrine (e neppure nell'abbozzo della teoria della 
continuità dell'universo della LVIII quaestio) che risiede il maggiore interesse 
filosofico del testo. Questo appare piuttosto sia nella scelta dei problemi presi: 
in esame (comunque risolti da Adelardo) sia nella ricerca della ratio scientifica. 
Per meglio definirla si può guardare a quei passi che ne stabiliscono il rapporto 
con la religione, l'autorità e l'esperimento. 

La relazione della scienza con la volontà imperscrutabile di Dio è negata 
da Adelardo nella quaestio prima: all'interlocutore che gli fa notare come in 
ultima analisi la crescita delle erbe dalla terra sia da ascrivere a Dio che cosi 
vuole, Adelardo risponde che, anche se la volontà di Dio è fuori discussione, 
questo fatto non avviene senza una legge. Posizione che viene ribadita tre 
questioni più innanzi, quando di fronte al medesimo atteggiamento del ni- 
pote, Adelardo risponde: « Non rifiuto nulla a Dio perché tutto ciò che è 
viene da Lui e per causa sua; ma tutto avviene secondo un ordine e un sistema 
che bisogna indagare per quanto sta alla scienza umana... Ritorniamo quindi 
alla ratio... ». È evidente in queste precisazioni la preoccupazione di non con- 
fondere, annullandolo, il piano della scienza con quello della religione, come 

è, d'altro lato, chiaro proprio nella precisazione della conclusione. Infatti al 
tod che desidera portare la discussione su Dio quale causa efficiente na- 
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turale, Adelardo risponde che alla quaestio proposta è più facile rispondere 
dicendo ciò che non è che affermando con sicurezza cié che è. E mentre il 
nipote ribadisce che il problema di Dio è la conclusione naturale di tutti i 
quesiti, Adelardo riafferma chiaramente la rigorosa esigenza che il campo della 
scienza risulti autonomo ed esplorabile con strumenti suoi propri. 

E che 1 suoi strumenti non siano appunto fondati sull'autorità è chiaro 
in più passi: nell'anteporre l'autorità dei « suoi arabi » alle altre scuole della 
Gallia Adelardo intende proprio dare la preferenza ad un sistema autonomo 
di investigazione invece di rifarsi al già detto. Ciò viene denunciato all’inizio 
delle Quaestiones, ribadito nella conclusione e riaffermato nel corso del dibattito 
quando Adelardo rimprovera al nipote di seguire piuttosto l'autorità invece 
della « ragione dei maestri arabi » e bolla la prima come una trappola peri- 
colosa che inghiotte coloro che sono affetti dalla più « bestiale credulità ». 

La identificazione ratto-autorità degli Arabi è dunque fatta contro una 
più generica auctoritas che può riferirsi all'insegnamento corrente allora in 
Francia. 

Un'altra difficoltà nasce quando si consideri l'atteggiamento di Adelardo 
rispetto ai sensi e la sua immensa fiducia nella al: indubbio che questa 
— come mostrano alcuni curiosi esempi nelle quaestiones XV e XIX — sia 
ancora in gran parte uno strumento deduttivo : tuttavia l'intenzione di Adelardo 
proprio di fronte a certi ragionamenti teorici del nipote, è quella di proporre 
tecniche di ricerca più concrete. Le quaestiones IL e LVIII ne sono un chiaro 
esempio. 

La posizione del maestro inglese risulta quindi forse più interessante nella 
polemica contro il vecchio insegnamento che nell’indicazione di uno stru- 
mento nuovo per il procedere della scienza. 


II. BERNARDO E TEODORICO DI CHARTRES 


La scuola di Chartres, uno dei centri più vivi dell'intellettualità dell'epoca, 
rappresenta nel sec. XII l'indirizzo senz'altro più unitario in campo culturale, 
prima ancora che strettamente filosofico. 1 suoi ideali, segnati da una acuta 
predilezione per il platonismo filosofico e da uno spiccato interesse alle scienze 
della natura, sono già " umanistici " e in più sensi: nella lettura diretta (per 
ciò che era possibile) degli autori che sostituiscono i sommari, nell'interesse 
per una interpretazione "' fisica” del testo canonico, nella esaltazione della 
portata ”' civile '’ delle scienze e delle lettere che fa rivivere in maniera non 
pedantesca l'ideale classico del ”' vir bonus et dicendi peritus '’ e propone, 
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rinsaldata dalla reductio cristiana, l'unità del sapere contro la utilizzazione delle 
scienze particolari o la verbosità del retore sopraffattore. 

Il pedagogo e l’iniziatore della scuola (già fondata da Fulberto a cavallo 
dei secoli X-XI) è Bernardo, noto a noi solo attraverso le parole di Giovanni 
di Salisbury: «il maestro delle lettere in Gallia » doveva unire all'ammira- 
zione per gli antichi una viva apertura alle scienze contemporanee e una chiara 
fiducia nel loro progresso. È suo il paragone, riportato nel Metalogicon, dei 
moderni che, come nani seduti sulle spalle dei giganti, vedono più lontano 
di questi. 

La sua lezione era fondata sulla lettura degli autori e prediletto era il Pla- 
tone del commento di Calcidio: « il miglior platonico dell'epoca » condivi- 
deva l'affermazione che l'essere vero è quello delle idee semplici e permanenti 
‘che, tuttavia, distingueva dalla prima essenza Dio e considerava « quasi 
effetti » del pensiero divino e quindi non coeterni a Lui. 

L'aspetto pedagogico è in lui senz'altro preminente e Giovanni lo prende 
ad esempio nel suo Metalogicon: « Egli sottolineava leggendo gli autori ciò 
che era semplice e in accordo alle regole mentre, d'altra parte, spiegava le 
figure grammaticali, gli ornamenti retorici e le complicazioni sofistiche in rela- 
zione agli altri campi del sapere. E lo faceva senza cercare di insegnare tutto 
in un sol colpo: al contrario dispensava l'istruzione gradualmente e in modo 
adeguato al potere di assimilazione dell'ascoltatore... Poiché è l'esercizio a 
rinforzare la nostra mente, Bernardo si sforzava di far ripetere agli studenti 
ciò che venivano ascoltando ... e a ogni scolaro richiedeva giornalmente di 
recitare parte della lezione del giorno precedente... Ma, d'altra parte, siccome 
la scuola non ha significato senza religione, il soggetto dell'insegnamento era 
messo in rapporto alla fede e alla morale ... ». Nel metodo bernardiano è 
importante inoltre notare come, pur esortando gli studenti ad imitare gli 
esempi antichi, egli rimproverasse chi « per abbellire il suo lavoro intesseva 
il suo compito con citazioni classiche » distinguendo la reale imitazione degli 
antichi dal plagio. Il rigore del metodo, la vivacità dello stesso insegnamento 
grammaticale, la " economia ”” del discorso crearono cosî una scuola e uno 
stile chartriano che continueranno nei suoi successori, personaggi di interesse 
più schiettamente filosofico. 

Fra questi il fratello Teodorico, " acutissimo nello studio delle arti '', 
che successe come cancelliere della scuola al più celebre Gilberto della Porretta. 
Professore a Parigi, tornò poi a Chartres nel 1141, prendendo parte al concilio 
di Poitiers (1148). 

La sua opera pedagogica fu vasta come dimostra il largo seguito di allievi : 
l'Heptateuchon, documento di insegnamento è anche una testimonianza im- 
portante della cultura dell’epoca dove, insieme a numerosi estratti, sono elen- 
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cati 1 quarantacinque autori, base delle sue lezioni. Teodorico si serviva ora- 
mai dell'intero Organon e, sempre per l'insegnamento del trivium, di testi più 
rari nelle biblioteche del secolo, come il De oratore di Cicerone, le Verrine e 
le Filippiche; quanto all'insegnamento delle scienze del quadrivium (al quale 
nel Heptateuchon riserva spazio molto minore) la menzione forse più interessante 
è al Planisfero di Tolomeo tradotto e dedicatogli da Ermanno il Dalmata. 

L'orizzonte culturale e scientifico si è ampliato; ed è all'interpretazione 
" physica "”, ormai imprescindibile, che Teodorico si volge nel suo De sex 
dierum operibus, l'opera sua filosoficamente più interessante (insieme al com- 
mento al boeziano De Trinitate). Alla '' lettera "’ del Genesi deve, per espli- 
cita dichiarazione, essere applicato il metodo secundum physicam : la fisica è 
quella del commento di Calcidio al Timeo. L'impresa era ardua anche per 
il sapore schiettamente "' platonico '’ di certe dichiarazioni di Teodorico, ma 
il maestro chartriano ebbe comunque cura di evitare le affermazioni pan- 
teistiche, pericolo che già, d'altro lato, anche il misticismo di S. Bernardo 
aveva avvertito. 

Il problema della creazione, centrale in questa teologia, presentava per il 
tipo di prospettiva adottato varie difficoltà e, inizialmente, quella del tempo 
che Teodorico risolve agostiniamente (« In principio », ossia nel primo istante 
dell'inizio dei tempi, Dio creò il cielo e la terra, ossia la materia). La proble- 
matica della relazione fra eterno e temporale per il maestro chartriano si pre- 
senta come rapporto di uno (semplice) — molteplice, ossia nei termini della 
speculazione pitagorico- platonica : « L'unità precede l'alterità poiché l'unità 
viene prima della dualità che è l'inizio di ogni alterità come dimostra il fatto 
che l’altro implica sempre la dualità. L'unità quindi precede la mutazione se 
è vero che essa trae origine dalla dualità. Mutare è infatti muoversi da una 
condizione ad un'altra. Ogni creatura è soggetta al mutamento e tutto ciò 
che è, o è eterno o è creatura. Dal momento che l'unità precede ogni creatura 
è necessario che l'unità sia eterna. Ma l'eterno è la divinità: l'unità è quindi 
Dio ». 

La trascendenza cristiana del Dio — Unità è salvaguardata dalla recisa af- 
fermazione della sua semplicità (« della parola unità si deve dire che si può 
riferire alla stessa divinità solo se presa simpliciter e senza nessuna determina- 
zione »). 

Dio si presenta, sotto altro aspetto, come forma essendi ossia come forma 
del reale. La dottrina cristiana della creazione agisce qui però in senso libe- 
ralizzante rispetto al pericolo pantelstico creando uno stacco fra unità, o 
principio della realtà, e natura alla quale viene riservata una chiara auto- 
nomia causativa. L'opera dei sei giorni della creazione può quindi ben essere 
letta attraverso i principi della scienza: Dio ha tratto dal nulla 1 quattro ele- 
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menti fondamentali, sui quali hanno agito poi il moto e il calore generando 
le stelle prima, le acque, la terra e gli animali poi. In questa versione della 
creazione rientra anche l'eventualità dell'avvenimento che solo apparente- 
mente è al di là della norma, il miracolo: « non è frutto di un nuovo modo 
di creazione, ma di uno dei modi predetti e delle cause seminali già inserite 
nei sei giorni ». Ma le ragioni seminali agostiniane sembrano perdere il signi- 
ficato proprio del contesto teologico e mutarsi nelle capacità intrinseche 
degli elementi e soprattutto del fuoco che « solo agisce, quasi artefice e causa 
efficiente, sulla terra che è, di contro, quasi la causa materiale ». 

La dialettica unità-molteplicità arditamente viene impiegata da Teodorico 
a spiegare il rapporto trinitario: ed ecco la «generazione dell'identica na- 
tura » (distinta dalla generazione del molteplice o delle creature) che « da 
sé e dalla sua sostanza o unità null'altro può generare se non identità . 
pur rimanendo soltanto unità. Una e identica è la sostanza del Genitore e 
del Genito poiché entrambe sono vera unità; l'unità per sé può generare 
solo identità della stessa unità ... Per designare questa proprietà, dell'unità 
e della identità, 1 divini filosofi usarono il vocabolo ‘ persone " cosicché 
la sostanza divina è detta Genitore in quanto unità e Figlio in quanto iden- 
tità dell'unità ». Quanto alla terza persona della Trinità pochi sono 1 cenni 
nel testo da noi posseduto, ma è chiara la identificazione dell'anima del mondo 
del Timeo con lo Spirito Santo. 

Tema centrale della riflessione rimane dunque l'inserzione dei motivi 
platonici nella lettura della sacra pagina: l'apporto più originale e coraggioso 
sembra invece consistere nell'utilizzazione dei dati delle scienze greca e 
araba per una nuova dimensione ”' fisica ”' del testo biblico. 


II. GILBERTO DELLA PORRETTA 


La personalità e l'influenza di Gilberto, morto nel 1154, vescovo di 
Poitiers, si allargano al di là della scuola chartriana che resse dopo Bernardo, 
dal 1124 al 1137. Insegnante poi a Parigi e sottoposto agli attacchi di Ber- 
nardo al concilio di Reims (1148) donde usci indenne, è una delle perso- 
nalità teologiche più importanti del secolo. I suoi allievi — un'unità ben ca- 


ratterizzata, 1 cosiddetti Porrettani — rappresentarono uno dei filoni più 
notevoli del platonismo dell'epoca i quello di origine prevalentemente boe- 
ziana — che più tardi si fonderà con quello avicenniano. 


Giovanni di Salisbury lo colloca fra i più tenaci oppositori al praticismo 
cornificiano che Gilberto "era solito, non si sa, se più deridere o deplo- 
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rare ’' consigliando gli allievi di Cornificio « a fare 1 panettieri dal momento 
che è l'unico mestiere che tutti sono in grado di fare senza particolare abilità ». 

L'impegno dei testi di Gilberto è più teologico che filosofico: fu allievo 
di Gilberto di Champeaux e di Abelardo, ma anche di Anselmo di Laon 
oltre che di Bernardo di Chartres. Il platonismo, che costituisce il filone 
più unitario del suo pensiero, il suo gusto e le conoscenze letterarie (« nes- 
sun vescovo lo superava nella conoscenza della letteratura profana ») sono 
gli elementi che più lo accomunano allo stile di Chartres. Fra le sue opere 
— non numerose — figurano le glosse ai salmi e alle epistole di S. Paolo 
e il commento agli Opuscola sacra di Boezio; il famoso Liber de sex principiis 
non sembra da attribuirsi a lui e la paternità gilbertiana risale all'epoca di 
Alberto il Grande ‘mentre le Sententiae divinitatis sono di un suo discepolo 
rimasto anonimo. 

I due centri della speculazione di Gilberto consistono nella distinzione 
boeziana fra l'esse e 1d quod est e nella dottrina delle forme. 

Quanto alla prima Gilberto sostiene, sulla scorta di Boezio, la defini- 
zione di esse come principio e del id quod est come di '' ciò che viene dal prin- 
cipio ". Il principio è identificato poi con la essenza che « precede tutte 
le cose create » e con la forma: « L'essenza è lo stesso essere in quanto non 
mutua da altro la sua denominazione; da essa viene l'essere ossia ciò che 
comunica a tutte le altre cose l'essenza per una sorta di partecipazione estrin- 
seca ». Il subsistens o individuo, « concreto » (ossia composto), partecipa in 
tal modo, innanzitutto dell'essere e, insieme, di una particolare maniera di 
essere. 

La materia è unica ma assume diversi aspetti, dalla materia prima a quella 
sempre più formata (« l' origine . è la silva per quanto essa non sia ancora 
formata »), ma anche il termine Da "assume diversi significati (« infatti 
la essenza di Dio si chiama forma prima »), fino al presentarsi nel mondo 
di varie forme (non più pure) e di varie materie (via via sempre più formate) 
che si combinano. 

Il realismo di Gilberto ha le sue basi nella tesi della sostanza (ciò che 
' sta sotto” agli accidenti) distinta dalla substantia (ciò che per essere ciò 
che è non ha bisogno di accidenti): il maestro porrettano può quindi con- 
cludere che i « generi e le specie sussistono anché se non sono sostanze ». 
Ma quelle che i Greci chiamavano idee (le forme) sono delle sostanze (pure 
cioè senza materia) e Gilberto le fndica nei quattro elementi classici sempre 
intesi in senso immateriale: le sostanze pure non discendono nel sensibile 
che è invece modellato dalle ’' formae nativae " o copia delle idee originali. 
Le " sussistenze"" universali sono quindi delle ' forme sostanziali '” (dal 
momento che per loro virtà esistono le sostanze) colte dall’intelletto umano 
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separatamente nella composizione del reale ’' concreto '': il processo men- 
tale è una comparazione fra le varie '' forme native" presenti in più indi- 
vidui (per la formazione della '’ subsistentia "’ specie) o susseguentemente 
fra le "' forme native ”' presenti in più specie (per la formazione del genere). 
La conoscenza degli universali (la teoria ha quindi una base nella boeziana 
dottrina delle '' forme native '’) riproduce la conformità delle sostanze in- 
dividuali, attraverso le gerarchie delle forme, alle idee pure. E sempre l’im- 
manenza delle cause divine nel mondo si deve tener presente per comprendere 
l'idea di natura, gravida di leggi e sviluppi autonomi, concetto cosi tipico 
del pensiero del secolo in generale e ben presente anche in Gilberto. 

Più interessanti e originali, si presentano gli sviluppi strettamente teo- 
logici della dottrina metafisica del maestro porrettano. Gilberto a più riprese 
aveva distinto la situazione del reale "' concreto '’ (dove l'id quod est si dif- 
ferenzia dal quo est) e Dio in cui ” essenza” e ” divinità" coincidono: 
tuttavia nella spiegazione dottrinale si avvertiva una certa rottura nella sem- 
plicità divina data dalla intellettualistica distinzione fra id quod est Deus e il 
quo est ossia la divinitas. Ecco ancora una volta, agli occhi attenti di Bernardo, 
la deprecata invasione delle "' ragioni della natura” nel campo teologico e 
la lampante pericolosità di certe formule filosofiche '’ profane”: la distin- 
zione gilbertiana ("oscura e perversa '’) portava, secondo l'abate di Chiara- 
valle, al triteismo. 

Il Liber de sex principtis commenta le ultime sei categorie non sviluppate 
appieno dal testo aristotelico offrendone un'interpretazione chiaramente me- 
tafisica. Il libro ebbe molta fortuna e fu imposto come testo alle università 
di Parigi e aggiunto, nell'insegnamento, all'Organon aristotelico. 

Una schietta prefazione teologica chiarisce la portata della speculazione 
dell'autore: « Nelle altre discipline la ragione non segue la fede ma la fede 
segue la ragione. In teologia è il contrario: la ragione non precede la fede 
ma la fede la ragione... Qui noi crediamo senza conoscere e conoscendo 
crediamo ». 

Quanto allo sviluppo della discussione si nota nel Liber uno spiccato 
tecnicismo di linguaggio: ciò è visibile nella definizione di forma («la forma 
è contingente nella composizione e consiste in una essenza semplice e inva- 
riabile. La composizione infatti non è, perché è per natura divisibile ») e 
in quella di essenza (« chiamo essenziale ciò che dà alle cose l'essere, qual- 
siasi sia la loro composizione. L'essenza può inerire alla materia o alla forma 
e quindi l'una e l'altra potranno essere universali come lo sono nell'uomo 
l'anima, essenza del corpo e la ragione, essenza dell'uomo tutto intero »). 

Come è evidente le formule (per quanto già contaminate da un certo 
aristotelismo) sono di impronta chiaramente platonica e presentano quel 
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tipico carattere ’'formalistico '” e astratto che si rinsalderà, a contatto del- 
l'influenza avicenniana. 


IV. GUGLIELMO DI CONCHES, BERNARDO SILVESTRE 
E CLAREMBALDO DI ARRAS 


Poche sono le notizie che possediamo sulla vita di Guglielmo: la sua 
nascita avvenne a Conches sul declinare del sec. XI, fu discepolo di Bernardo 
di Chartres e quindi maestro di Giovanni di Salisbury probabilmente alla 
stessa scuola. Giovanni stesso ce lo indica come uno dei bersagli dell' attacco 
dei cornificiani a causa dei quali dovette sospendere l'insegnamento. È certo 
che la sua opera più rilevante, il Dragmaticon, la scrisse in Normandia, sua 
terra natale e siamo informati che nel 1154 egli era vivo ed ancora operante. 
Le opere di Guglielmo di Conches sono costituite da due gruppi: le glosse 
e le opere sistematiche, ossia la Philosophta Mundi ed il Dragmaticon, la prima 
scritta « in gioventù », la seconda fra il 1144-49 come indica la dedica al 
Duca di Normandia. Del primo gruppo le opere filosoficamente più im- 
portanti sono il commento al De Consolatione di Boezio che precede la Philo- 
sophia e 1 due commentari al Timeo, l’ultimo dei quali è una rielaborazione 
posteriore anche al primo trattato autonomo. Fra i due gruppi, è stato ri- 
levato da più parti, esistono affinità e frequenti rimandi: i trattati sono scritti 
organici apprezzati anche per il loro stile personale di composizione, le glosse 
risultano interessanti anche come testimonianze della lectio chartriana e, ri- 
copiate frequentemente, prolungarono la loro influenza per molto tempo. 

Nelle glosse al Timeo, dove a parere di Guglielmo si tratta « di tutte le 
parti della filosofia », ossia di teologia, matematica e fisica, è evidente l'im- 
pegno del '' grammatico ”' 

noto come il grammatico chartriano (che noi chiameremmo piuttosto 
filologo) sia in realtà maestro di tutte le tre arti del Trivio utilizzando la dia- 
lettica, nel riconoscere i diversi tipi di ragionamento, la retorica, nel risol- 
vere le figure stilistiche e l'operazione grammaticale nel sostituire nelle glosse 
le parole con altre e nel discernere la etimologia dei termini. Il mito plato- 
nico viene cosî, prima che '' risolto '’ filosoficamente, spiegato a livello gram- 
maticale nella sua portata metaforica (ossia retorica) e l'ignoranza del genere 
letterario (nel caso specifico l'integumentum) trascina con sé l'ignoranza filo- 
sofica. Nel caso di Guglielmo, « che ama Platone » come tutti i chartriani, 
‘la preparazione grammaticale è quindi di importanza rilevantissima e può 
offrire in più punti il mezzo per sfuggire all'attrito accademismo — cristia- 
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nesimo che la semplice lettura del testo classico fatalmente comporterebbe. 
È interessante sottolineare come, accanto al bagaglio letterario tipico di° un 
maestro chartriano (Cicerone, Orazio, Marciano Capella, Ovidio, Virgilio) 
e all'influenza di Calcidio si possa trovare quella boeziana, soprattutto del 
Boezio del De musica e del De artthmetica che gli fornisce gli elementi di 
aritmologia necessari all'interpretazione filosofica del testo platonico. Con 
questa scorta, insieme esemplare della cultura del suo ambiente e, per più 
versi, originale, le glosse di Guglielmo al Timeo hanno conosciuto un suc- 
cesso, se non vivace, continuo fino al sec. XIV nonostante che la sempre più 
massiccia presenza del corpus aristotelico si imponesse oramai fino a sosti- 
tuire l'opera platonica nell'insegnamento all'università parigina. 

Nel suo prologo Guglielmo dichiara che non gli «sembra male se in 
questa glossa si troverà qualcosa contenuto nella nostra Philosophia »: certo 
i rinvii sono più di uno e, tra l'altro, frequenti i riferimenti al concetto di 
anima mundi. 

Nel trattato aveva indicato con precisione le dottrine a lui contempo- 
ranee sull'argomento individuandone tre principali: la teoria secondo la 
quale l'anima del mondo è da intendersi lo Spirito Santo, quella per cui 
è il « naturale vigore proveniente da Dio e dalle cose » e l'opinione di coloro 
che «l'anima del mondo sia una sostanza incorporea diffusa nelle singole 
cose ». La posizione di Guglielmo non è nei suoi testi chiaramente dichia- 
rata e anzi nella seconda redazione del commento al Timeo l'autore preferisce 
astenersi dal prendere una posizione. Guglielmo insiste sulla funzione cosmo- 
logica del concetto platonico differenziando cosi la sua interpretazione da 
quella del maestro Palatino che coglieva piuttosto il valore simbolico e mi- 
stico dell'anima mundi come dispensatrice dei carismi divini. Guglielmo di 
S. Teodorico accuserà difatti il suo omonimo non tanto dell'identificazione 
anima mundi-Spirito Santo (abbandonata nei testi più maturi) quanto del 
materialismo implicito nella dottrina dell'immanenza del principio vitale del 
mondo e, spingendo duramente i termini della sua requisitoria, affermerà 
che per il maestro di Conches «Dio nel mondo è soltanto un concorso 
di elementi ed un principio regolatore naturale e l'anima nel corpo non è 
altra cosa ». Sia per la pesante accusa mossagli sia per l'influenza degli scritti 
tradotti da Costantino Africano il maestro abbandonò anche questa dottrina 
dell’immanenza del principio cosmico (anima mundi) negli individui per 
volgersi ad una spiegazione più "' scientifica '’ dei fenomeni della vita orga- 
nica: era questa la teoria del pneuma che dal fegato si leva al cervello diffon- 
dendosi poi in tutto il corpo. Sensibile si fa quindi nella concezione della 
anima umana, e nella terminologia relativa, il peso della medicina psicolo- 
gica greco-araba che gli permette di uscire dalle difficoltà della sovrappo- 
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sizione di un principio universale alla individualità umana garantendo la 
libera responsabilità del soggetto. Secondo l'altra dottrina, scrive Gu- 
glielmo, « nessun uomo è peggiore di un altro perché in tutti vi è una iden- 
tica anima buona e pura, ma si dice piuttosto che essa degenera in uno più 
che nell'altro quando la sensualità si impone alla ragione poiché il corpo 
è l'inferno dell'anima. Secondo queste teorie si dice anche che nessun uomo 
muore dal momento che si tratta di una separazione dell'anima dai quattro 
elementi dei quali ogni corpo consiste: il morire è allora l'abbandono da 
parte dell'anima dell'esercizio delle sue funzioni. E si afferma inoltre che 
nell'uomo vi è, insieme all'anima propriamente umana, questa '' mondana "' 
(o generale) che dà vita agli stessi vermi del corpo umano, e che, quindi, 
nell'uomo vi sono due anime ». 

Ora, questo raddoppiamento dei principi è negato da Guglielmo che 
intende già nella Philosophia l'anima del mondo metaforicamente, e quindi 
non ' realmente "' anima, analogamente a come si intende caput nella espres- 
sione caput mundi, non realmente ”' testa ”' 

L'anima dell'uomo, sostanza indivisibile, razionale e libera, è diretta- 
mente infusa da Dio nel corpo al momento della creazione. Il '' platonico ”' 
Guglielmo nega persino che la dottrina della preesistenza delle anime sia 
presente in Platone e fa appello all'interpretazione retorica per dimostrare 
la coincidenza del Timeo col testo sacro: « Quelli che stanno alla lettera di- 
cono che Platone è un eretico — scrive Guglielmo commentando la plato- 
nica unione di astri ed anime — ma se si attende allo stile ad al significato 
si troverà in luogo di una eresia una profondissima filosofia nascosta nelle 
metafore ... Se infatti è vero che gli astri danno calore e secchezza freddo 
ed umido alla terra, vita alle erbe ed alla piante... perché meravigliarsi se 
1 corpi nell'atto della concezione, nella vita uterina, al momento della na- 
scita e durante la vita traggono delle qualità dalle costellazioni? ». 

La presenza dell'anima è nell'uomo preceduta per Guglielmo (che si 
rifà qui a Galeno ed ai maestri arabi) dalla virtus formativa che « designa le 
membra alle loro funzioni » e le rende tali da espletare il loro lavoro già prima 
dell'irraggiare dell'anima razionale. Anche nella classificazione delle potenze 
dell'anima Guglielmo, pur rifacendosi a Boezio, utilizza le teorie mediche 
nuove sovrapponendo la ripartizione boeziana (senso, immaginazione, ragione 
ed intelletto) a quella "' fisica ” (ragione, fantasia e memoria) senza arrivare 
ad una unificazione. 

Identico atteggiamento si ritrova quando Guglielmo distingue l'opera del 
Creatore e l'opera della natura: al primo spetta di conferire l'essere — se- 
condo le precise parole del testo sacro — alla seconda (intesa come forza 
insita nelle cose che opera generando cose simili da simili) spettano invece 
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compiti "' evolutivi" quali la moltiplicazione della specie e quindi, anche, 
il completamento della creazione. Pur rifacendosi alla teoria delle '' ragioni 
seminali '’ di Agostino, il concetto di natura di Guglielmo di Conches opera 
proprio in funzione opposta: là si negava la capacità autonoma della causa- 
lità naturale mentre qui si insiste proprio sulla capacità procreativa delle 
cause seconde. 

Tipica dell'indirizzo "' fisico '” del maestro chartriano e di grande rilievo 
per la sua originalità è la dottrina dell'elemento. L'elemento è per Guglielmo, 
in polemica con la teoria dei quattro elementi, « l'ultimo indivisibile nella 
suddivisione ed il primo costitutivo nella composizione ». Questo minimo 
quantitativo (corporeo ma inesteso) si definisce anche qualitativamente pos- 
sedendo qualità non contrarie e pur non identificandosi con le pure qualità, è 
sede quindi di esse. Se per alcuni riferimenti critici alle teorie dei quattro ele- 
menti Guglielmo sembra debitore a Platone, ben più ampio è l'orizzonte delle 
fonti della sua dottrina che attinge anche alla fisica epicurea attraverso Virgilio. 

La creazione, nella concezione cosmologica di Guglielmo, non esaurisce la 
struttura del mondo: il cosmo, l'ornatus, ossia lo schema ordinato delle crea- 
ture uscite da Dio, è opera delle cause seconde ossia della natura. Guglielmo 
è conscio del pericolo di una autonomia troppo marcata della forza naturale 
che quindi limita strettamente al mondo fisico-biologico: «È eresia pen- 
sare che l'uomo riceva dalle stelle 1 suol compiti, 1 regni, le ricchezze e la po- 
tenza: tutto ciò riguarda il libero arbitrio o il caso o la grazia di Dio ». Tut- 
tavia è certo che in questo quadro viene in primo piano l'astrologia (oltre 
alle scienze del quadrivio necessarie alla decifrazione della struttura cosmica) 
e con essa le reminiscenze classiche, il ritorno di molti elementi ermetici e 
temi schiettamente pagani. Il vigile abate di S. Teodorico aveva avvertito 
ed aspramente criticato il ’' significato fisico "’ ricercato da questo indirizzo 
ed i suoi pericoli, ma Guglielmo non crede che il riconoscere alla natura 
la sua funzione causativa sia diminuire la potenza divina: « Al contrario 
noi la innalziamo perché è a Dio che attribuiamo il potere di aver conferito 
tale natura ai corpi e di aver creato il corpo umano attraverso l'opera natu- 
rale. In che punto noi siamo contrari alla Sacra Scrittura se spieghiamo come 
è stato fatto ciò che essa dice (semplicemente) che è stato fatto? Alcuni dal 
momento che ignorano le forze naturali, vogliono impedire la nostra ricerca 
per avere altri compagni alla loro ignoranza ... ma noi dichiariamo che in 
tutte le cose si deve cercare la ratto ». Il criterio metodico non contiene 
l'indicazione precisa dello strumento di indagine ma, al pari di Adelardo, 
la ragione tuttavia si viene definendo, nel corso della polemica, nella sua 
funzione contraria all'autorità e nel suo ' contenuto” aderente alla fisica 
timaica o araba. 
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Il maestro di Conches si propone a coronamento della sua fisica la ri- 
cerca di Dio creatore « attraverso la creazione e la disposizione delle cose »: 
ancora una volta si tratta, al di là della semplice osservazione, di intelligere 
la natura dimostrando cosi la corrispondenza della cosmologia della rivela- 
zione e della ragione (platonica). Infatti proprio nelle glosse al Timeo si può 
trovare la identificazione della saggezza ordinatrice divina del mondo, il 
Figlio o Verbo, con il mondo archetipo di Platone o, anche, con la causa 
formale, concetto che il maestro Guglielmo trae dalla tradizione teologica 
agostiniana e riconferma attraverso l'esame testuale e l'applicazione del me- 
todo metaforico. Quanto alla causa finale della creazione Guglielmo, al pari 
di altri maestri, la indica nella bontà divina (il che implica l'ottimismo della 
concezione del reale condiviso anche da Abelardo), ma non meno interes- 
sante (e comune ad altri maestri chartriani) è l'indicazione del "' fine secon- 
dario ”' nell'uomo. Motivo che, come ha notato un nostro storico « acquisterà 
toni di vero umanesimo » sposando la dottrina cristiana del libero arbitrio 
alla tradizione classica. 

La stessa prospettiva, rimproverata dall'abate di S. Teodorico a Guglielmo 
nella dottrina della creazione, è presente (e del pari criticata) nella sua con- 
cezione trinitaria: essa tenderebbe a una definizione della Trinità analoga 
alle già deprecate teorie abelardiane attribuendo al Padre la Potenza, al Figlio 
la Sapienza ed allo Spirito Santo la Volontà. Risorge cosi l'accusa di sabel- 
lianesimo e quella di vedere nella Trinità semplicemente 1 tre aspetti (0 cause) 
fondamentali della creazione: al di là della discussa presenza di una inten- 
zione eretica o di una nuova teoria trinitaria, è certo che il maestro chartriano 
imponeva al testo della rivelazione la lettura '’ fisica e naturale " propria di un 
atteggiamento agli antipodi con la incondizionata fedeltà alla autorità patristica. 

Il naturalismo chartriano, il platonismo attualizzato dalla metafora, l’acuto 
interesse per la problematica ed i nuovi orizzonti della scienza si riassumono 
nel pensiero di Guglielmo in una appassionata difesa della cultura come 
fatto civile e dell'eloquenza come comunicazione di conoscenze concrete. 
Riprendendo il motivo ciceroniano egli scrive: « Come dice Tullio nel 
prologo della Retorica, l'eloquenza senza la sapienza nuoce, ma la sapienza 
senza eloquenza ha poco o punto valore mentre unite valgono immensa- 
mente » e difende contro quelli che usurpano il nome di maestri e riducono 
il sapere a vuoto gioco verbale la unità della sapienza. Come gli altri maestri 
chartriani Guglielmo ha di mira qui i due possibili avversari dell’umanesimo 
della sua scuola: la scissione del sapere umano poteva avvenire sia nella pra- 
tica di un'eloquenza fine a se stessa, sia — e forse questo è il punto più in- 
teressante della requisitoria — nell'affermazione di una sapienza, che esclu- 
deva il valore civile della '' comunicazione ”' 
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Lo stile e la cultura chartriana si estendono al di là della scuola: scrit- 
tori come Bernardo Silvestre (o di Tours) e Clarembaldo arcidiacono di 
Arras, entrambi dichiarati ammiratori di Teodorico, si ispirano in modo 
diverso nelle loro opere all'indirizzo di Chartres rieccheggiando 1 motivi e 
riprendendo autori cari a quell’insegnamento. 

Del primo è anche interessante il profilo letterario: diversi stili, prosa, 
poesia metrica e ritmica e mescolanza di versi e di prosa sono da lui utiliz- 
zati nella composizione didattica De mundi universitate in due libri, o Mega- 
cosmus et microcosmus. Con un linguaggio ricco di ricordi virgiliani e ovidiani 
la natura si rivolge « quasi in lacrime alla Provvidenza per chiedere di ren- 
dere il mondo più ornato », mentre nel secondo libro la Provvidenza «si 
gloria della bellezza ordinata del mondo e promette a compimento della 
sua opera di plasmare l'uomo ». Ma sul piano filosofico resta eminente la 
influenza del Timeo del commento di Calcidio unita a quella dell'Eriugena, 
dei testi ermetici e di astrologia ed anche del pensiero lucreziano, anche se 
il legame è difficilmente rintracciabile. La ricchezza e l’intrecciarsi dei mo- 
tivi classici rende oscura la lettura del De mundi universitate come testo rigo- 
rosamente filosofico né d'altra parte sembra utile, come è stato fatto, sotto- 
lineare il '' paganesimo "” del poeta di Tours o esaltarne viceversa la orto- 
dossia: la fusione della terminologia greca e di una tematica prettamente 
cristiana è il più delle volte singolarmente ben riuscita e compatta. La crea- 
zione è cosf per lui l'incontro di « due principi, l'unità ed il diverso. Questi 
è antico nel tempo. L'unità non ha inizio perché semplice, intatta e solitaria, 
permanente in sé e per sé, senza limiti ed eterna. L'unità è Dio ed il diverso 
è la ule © materia informe ». Il mondo come cosmo nasce col tempo dalla 
silva preesistente sulla quale ha operato la Provvidenza divina o nous. Un 
certo manicheismo di fondo è evidente là dove si parla della '’ malvagità ”’ 
e del caos della silva, fin dall'eterno « divisa da guerre» e discordie interne, 
mentre altrove si esalta la preminenza dell'opera divina che porta « ordine 
amore e pace » nel caos primordiale. Da Virgilio, Macrobio, Platone e Se- 
neca, Bernardo deriva la sua concezione dell'anima mundi come principio di 
vita, diffuso ovunque ed immateriale: « Quando, con reciproco consenso, 
avviene l'unione con l'anima, il mondo trae la sua origine di vita dall'infusione 
dello spirito e la trasmette tutta integra ai singoli con quel genere di vitalità, 
animale o vegetale, che sono più adatti a ricevere . . . E cosî, confortato dalla 
grazia del principio vitale proveniente dal grembo della nutrice, l'universo 
delle cose si spiega nelle sue specie ». Principio spirituale l'anima del mondo 
deriva per emanazione dal Nous, Verbo coeterno a Dio: la sua funzione, 
in Bernardo esclusivamente cosmologica, viene accostata a quella del cielo 
e dell'aria che ovunque si diffondono. 
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La celebrazione dell'uomo, coronamento dell'universo, è il tema schiet- 
tamente chartriano ed umanistico del De mundi universitate: «... Affinché 
suoi siano gli elementi tutti, 10, Nous, voglio che splenda il fuoco, brilli il 
sole, dia frutti la terra e le onde si srotolino. Per lui la terra produce messi, 
il mare pesci, i monti nutrono le greggi e le selve le fiere. Sottometta ogni 
cosa, regga le terre e comandi al mondo: ho dato un reggitore all'universo ». 

Diverso personaggio è Clarembaldo che indica chiaramente come sue 
fonti Ugo di S. Vittore e Teodorico di Chartres e subisce l'influenza dell'abe- 
lardiano Ottone di Ourscamp, « versato nelle arti e nella teologia », per 
quanto riguarda la accurata formulazione della quaestio (propositio adducta in 
dubitationem et ambiguitatem). Notevole è il suo ampio commento al De Tri- 
titate in cui abbandona la spiegazione puramente verbale per una più vasta 
rielaborazione del testo boeziano. Il platonismo calcideo si fonde in lui con 
la dottrina boeziana di Dio come forma, ma altri motivi (l'argomento per 
la dimostrazione dell'esistenza di Dio e Îa sua definizione come ”' necessitas 
absoluta '') derivano direttamente dal maestro Teodorico. Sebbene dichiari, 
scrivendo ad Ottone, che sarà suo compito « imitare le lezioni dei maestri », 
Clarembaldo non condivide appieno la critica di Ugo a Gilberto Porrettano 
di cui adotta alcune definizioni riguardanti la teoria delle forme native ed 
il realismo degli universali. Personale (anche se interprete delle tendenze 
chartriane) è la sua definizione di teologia (« la disciplina interna alla filosofia 
si chiama propriamente teologia ») che, unificando 1 due domini, giustifica, 
da un lato, il ricorso all'argomento filosofico per censurare Abelardo e Gil- 
berto e, dall'altro, la rielaborazione nei termini platonico-boeziani del testo 
biblico, come nel commento del Genesi. 

Nella polemica anticornificiana come nella ricerca di uno stile letterario 
vivo ed elegante l'indirizzo chartriano persegue, anche nei suoi rappresen- 
tanti minori come Clarembaldo, l'ideale dell'unità della cultura che risolve 
in sé la dialetticità, già evidente, filosofia-teologia e propone la rivalutazione 
delle lettere e delle arti nel più ampio contesto della rivalutazione umana. 


V. LA SCUOLA DELL'ABBAZIA DI S. VITTORE 


Le istanze della scienza e della filosofia greca non vengono trascurate 
nelle opere dei maestri dell'abbazia di S. Vittore, fondata da Guglielmo di 
Champeaux alle porte della Parigi medievale, anche se il tono è dato dalla 
esperienza mistica particolarmente ricca e viva in Ugo e Riccardo. 

Il sassone Ugo, già allievo di Guglielmo e poi direttore della scuola e 
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infine priore verso il 1135, ha lasciato oltre alle numerose opere teologiche, 
come il De Sacramentis, e ai trattati di mistica, un commentario al De caelesti 
Hierarchia dello pseudo Areopagita e il Didascalion in sette libri, uno degli 
scritti pedagogici più illuminanti sullo scibile dell’epoca. 

Echeggiando S. Paolo nei suoi anatemi contro la '' scienza mondana ", 
Ugo, nel commento al De Hierarchia, indica decisamente nella rivelazione la 
fonte della certezza e della comprensione della realtà. Le cose non sono che 
segni — e qui ritorna l'influenza paolina e l'insegnamento platonico- agosti- 
niano — visibili delle realtà invisibili, la cui '' lettura ”' però non si effettua 
neppure completamente a livello del simbolo da parte di un intelletto che 
pretenda di non superare il confine del segno, ma soltanto attraverso una 
rivelazione gratuita dei significati e un'illuminazione che ha in Dio la sua 
iniziativa. Ecco dunque le due teologie, la '' mondana” e la ’' divina ”’ che 
si valgono di due differenti procedimenti: « Due immagini sono state messe 
dinnanzi all'uomo dove egli può vedere le verità invisibili : quella della na- 
tura e quella della grazia. La prima è l'aspetto del mondo in cui viviamo 
mentre la seconda è l'incarnazione del Verbo. Entrambe sono dimostrazioni 
di Dio, ma né l'una né l’altra lo fanno comprendere poiché lo spettacolo 
della natura può dimostrare l'esistenza di un autore ma non illuminare gli 
occhi di colui che contempla . .. Il mondo non infonde la intelligenza della 
verità ». La teologia divina o della Rivelazione, invece, pur non portando 
ad una comprensione intima, rende presente la realtà divina, illumina e per- 
mette in ultima analisi alla teologia mondana le sue '' dimostrazioni ‘' 

Il valore e le possibilità delle scienze sono dunque da Ugo ricondotte 
agostinianamente al ruolo che il sapere mondano sostiene per la compren- 
sione di Dio e delle essenze: la teologia mondana è infatti la pit alta delle 
discipline umane, appartenendo alla teoretica e, come tale, si appoggia al 
complesso delle discipline del trivio e del quadrivio. Ugo può in tal modo 
raccomandare l'apprendimento delle arti e delle più umili tecniche delle 
quali nessuna va trascurata per il suo valore condizionante l'ascesa al grado 
più elevato, su fino alla intelligenza dell'invisibile. Come risultato della crea- 
zione divina e tappa di ascesa la natura è quindi ’’ ottima "’ anche se d'altra 
parte mostra una "analogia estranea '’ al proprio creatore ed è quindi im- 
potente « ad illuminare gli occhi umani ottenebrati »: essa tuttavia non è 
solo simbolo ma anche realtà, distinta dal suo autore e contenente in sé 
la differenziazione essenza-esistenza. Sotto questo aspetto la considerazione 
della natura in Ugo di S. Vittore si ricollega a quella della scuola di Chartres 
ed ‘è pregna della comune ambiguità platonica: la posizione intermedia del- 
l'uomo, « collocato quasi a metà », giustifica sia la positività estetico-morale 
della natura sia la sua '’nullità' essenziale nella ascesa contemplativa. L'aspetto 
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positivo della natura è appunto quello preso in esame dalle discipline pro- 
fane del Didascalion: la natura allora è non soltanto « ciò che dà ad ogni cosa 
il suo essere » o « un fuoco artefice che procrea le cose sensibili » ma anche 
aristotelicamente, la « differenza specifica delle essenze ». 

Ugo distingue accuratamente anche nell'ambito della fede, definita come 
lo strumento gnoseologico per attingere alle cose invisibili, differente ma non 
opposta all'atto intellettuale: « Una cosa è la fede con cui si crede e altro 
è ciò che si crede. La prima è un moto affettivo mentre l'oggetto riguarda 
la cognizione ». Materia di fede e atto di fede sono le due componenti della 
esperienza religiosa : il mistico Ugo che dà la prevalenza alla fides qua creditur 
non tralascia però di utilizzare le testimonianze filosofiche per la comprensione 
dell'oggetto di fede. i 

Questo carattere è maggiormente presente nel suo successore. Riccardo, 
divenuto priore di S. Vittore nel 1162 nell'abbazia allora vivacemente fre- 
quentata (anche Alessandro III e Tommaso Becket vi soggiornarono), nono- 
stante la prevalente e diffusa fama di mistico che 1 suoi scritti ascetici gli pro- 
curarono, interessa anche la storia del pensiero soprattutto per il commento 
al De Trinitate e per il Liber exceptionum, rapida rassegna delle scienze pro- 
fane dell’epoca che continua la tradizione del Didascalion. Il testo boeziano 
costituiva un ottimo approccio alla contemplazione razionale degli argomenti 
di fede, molto attuale quindi nel secolo, come dimostrano i commenti di 
Teodorico di Chartres, di Gilberto Porrettano, di Clarembaldo d'Arras e 
Acardo di S. Vittore. Secondo un piano armonico, forse proprio suggeri- 
togli dal commento di quest'ultimo, Riccardo affronta dapprima il problema 
dell'esistenza di Dio e degli attributi divini, e poi sviluppa la discussione 
della questione trinitaria accogliendo implicitamente la quadriripartizione della 
conoscenza presente nel suo Beniamino maggiore (conoscenza delle cose sen- 
sibili, ricerca delle loro cause, percezione delle analogie fra il visibile e l’in- 
visibile, raggiungimento delle essenze soprasensibili). Nel commento pro- 
pone tuttavia tre metodi di apprendimento, l'esperienza, la ragione e la fede. 
Ora « il modo scelto in quest'opera è quello razionale più che la fiducia nel- 
l'autorità »: ciò si vede nella utilizzazione riccardiana degli argomenti di 
Anselmo. Il procedimento è quindi nella linea della ricerca dell’intelligenza 
della fede che rimane il punto fermo e « l’asserzione costante e provata da 
cui iniziare quell'opera di interiorizzazione e approfondimento che è anche 
utilità morale » e «grande piacere ». La ‘' necessità” degli argomenti de- 
riva in ultima analisi proprio dalla indubitabile sicurezza della fede: l'ela- 
borazione dottrinale della Rivelazione non è però soltanto invocata (e ciò 
differenzia Riccardo già dal sospettoso atteggiamento di Bernardo e Guglielmo 
verso la "traduzione ”’ filosofica del dogma) ma, ampia e ricca, ripercorre 
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le strade battute dall'intellettualismo a lui contemporaneo e, soprattutto, da 
quello chartriano. La sua visione del mondo è neoplatonica e, attraverso 
Ugo di S. Vittore, improntata, anche in punti precisi, al pensiero di Dio- 
nigi pseudo- Areopagita; d'altra parte Riccardo sfugge ai pericoli di una con- 
cezione ‘' filosofica '' della Trinità (da lui combattuta sopratutto in Gilberto 
Porrettano) grazie al suo agostinismo di fondo che limita più a suggerimenti 
che a dimostrazioni essenzialmente rigorose le rationes utilizzate nel trattato. 

Nel Liber exceptionum Riccardo si rivela uomo d'insegnamento come il 
maestro Ugo. Interessante soprattutto la prima parte, che contiene una ras- 
segna delle cognizioni dell’ epoca sulla geografia del globo e sulla storia sacra 
e mondana, dal sorgere dei primi imperi su fino all’età contemporanea e una 
teoria sull'origine delle arti, mentre la seconda consiste in una esposizione 
di allegorie sull’Antico e Nuovo Testamento. La nozione di historia acquista 
in Riccardo una concretezza nuova, al di là del suo essere pretesto alle 
allegorie e anche le arti meccaniche vengono rivalutate nel contesto della 
vita umana. ' Grande "” è chiamato chi eccelle nelle sette specie delle arti 
meccaniche come chi è maestro nella grammatica o nella dialettica: « La fab- 
bricazione di tutte le cose appartiene all'arte meccanica e tutto ciò che è gra- 
dito, comodo o necessario all'uomo è invenzione dell’arte meccanica ». Il 
fine è tuttavia sempre quello della scienza superiore alla quale quella infe- 
riore è "' ordinata ”' nella struttura globale e teologica del sapere. 

La medesima concezione gerarchica si ritrova nella teoria della contem- 
plazione sviluppata nei trattati mistici. 

Differente dalla ricerca (o meditazione) la contemplazione è tuttavia una 
operazione intellettuale e conoscitiva distinta nei suoi generi che riguardano 
la immaginazione, la ragione e l'intelligenza (che si qualifica come al di 
là e sopra la ratio): per raggiungere il culmine della scienza bisogna pas- 
sare attraverso gli stadi inferiori anche se questi sono soltanto condizioni 
necessarie e non sufficienti della visione intellettuale. I due primi gradi si 
esercitano sulle cose e le opere visibili e Riccardo ha cosi modo di sottoli: 
neare anche qui il valore delle istituzioni e del lavoro umano come segni 
della razionalità della creazione. Sotto questo aspetto analogo è l'atteggia- 
mento di Alessandro di Neckam quando nel De naturis rerum esalta — e 
tuttavia deprezza — le arti ’' massimamente utili in sé, ma generanti molta 
vanità e ricerche curiose "': l’" abuso” è naturalmente misurato sul criterio 
della loro non essenziabilità sul piano della vera sapienza religiosa. 

Una chiara e più accentuata valutazione della natura e delle possibilità 
dell'uomo si ritrova in Goffredo, autore del Fons philosophiae, che continua 
Ja tradizione del Didascalion di Ugo di S. Vittore, e del Microcosmus. 

Nato verso il 1125, studiò le arti a Parigi al Petit-Pont ed entrò vero- 
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similmente a S. Vittore nel 1155-60. Tutto fa supporre che un vivace scontro 
con il priore Gualtiero, che attaccava nei Quattro Labirinti di Francia i grandi 
teologi e i loro "” nuovi ”’ metodi e non risparmiava | filosofi antichi, lo abbia 
allontanato dall’abbazia in un esilio volontario o obbligato. ll Microcosmus, 
probabilmente scritto dopo la polemica, è un testo di psicologia e di teologia 
dove il parallelo dei due mondi è fondato sull'analogia fra i quattro elementi 
cosmici e le quattro facoltà dell'anima. Scopo dell'opera è, dichiarata- 
mente, « mostrare al lettore perché l'uomo è chiamato microcosmo e quindi 
spiegare la sua dignità »; in tal modo « noi vogliamo che l’uomo si conosca 
meglio e si possa ammirare. Questa parola non è troppo ardita se l'uomo 
è quello che dipingiamo. Seguendo 1 filosofi abbiamo infatti colto le analogie 
col mondo sul piano naturale, mentre seguendo 1 teologi abbiamo dimostrato 
la partecipazione dell'uomo a Dio. E non solo in quanto spirito ma anche 
in quanto corpo, cosicché non solo tu, o spirito umano, ma anche tu o uomo, 
nella tua interezza, sei microcosmo ossia regno eterno di Dio ». 

In questa prospettiva l'intendimento di Goffredo è ben lontano, ed 
anzi opposto, a quello di gran parte della letteratura del secolo che ripren- 
dendo motivi patristici, da Riccardo ad Adamo di S. Vittore a Bernardo di 
Clairvaux e ad Alessandro Neckam, sviluppa piuttosto il tema della miseria 
sostanziale della condizione e della natura umana a profitto della grazia, ispi- 
randosi in taluni casi anche ai temi del platonismo. L'allegoria del micro- 
cosmo, in Goffredo, si spiega sul piano filosofico prendendo in esame 1 
doni naturali e le facoltà dell'anima e su quello teologico distinguendo dai 
primi i soccorsi della grazia divina : questa differenziazione tende a sottolineare 
l'autonomia della natura e l'efficacia delle facoltà umane anche quando siano 
prive dell'aiuto divino (come l'esempio dei saggi pagani insegna). « Elimi- 
nati come spine 1 vizi derivati dalla sensualità della carne ecco che il terreno 
è adatto a produrre non solo erba verde e alberi fruttiferi ma anche principi 
vitali. Infatti i doni naturali non sono eliminati dalla grazia che vi si aggiunge 
ma sollevati ed aiutati ». Cadono cosî in questa prospettiva, aliena al sovran- 
naturalismo agostiniano, temi come quello del corpo prigione dell'anima o 
delle scienze meccaniche come ” adulterine ” e viene sottolineata invece la 
singolare posizione dell'uomo: «Maggiore di ogni altra creatura e quindi 
del mondo stesso e di questo signore, l'uomo è ciò per cui fu creato il mondo. 
Né per sé né per gli angeli Dio creò il mondo, ma per l’uomo, che Egli sta- 
bilî di comporre da due sostanze, quella visibile e quella invisibile, prepa- 
randogli due abitazioni, una naturale e l'altra gratuita ». Ma il tema del do- 
minus tnundi appare lontano da quello chartriano di Bernardo Silvestre: 
l'àmbito dell'opera bernardiana è piti cosmologico e " pagano ”’ di quello 
del Vittorino che resta teologico e le influenze del Timeo platonico del primo 
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testo sono totalmente assenti nel quadro disegnato da Goffredo, sensibile al 
più ad alcuni motivi del neo-platonismo latino. 

L'atteggiamento ‘umanistico " vittorino e il naturalismo che percorre 
l'epoca indirizzando in senso nuovo anche le ricerche teologiche, si ritro- 
vano in un altro maestro di S. Vittore, Andrea, e nella sua affermazione che 
« prima di rifugiarsi nel miracolo » bisogna « vedere se la ragione e la natura 
non spieghino già ciò che viene constatato o lo permettano ». 

L'esigenza del ridimensionamento delle strutture religiose e dei temi del- 
l'insegnamento tradizionale fu ben presente alle tre generazioni di Vittorini 
che tentarono un adattamento del patrimonio patristico al nuovo clima della 
vita culturale delle rivali scuole cittadine: la utilizzazione della ragione filo- 
sofica e la considerazione positiva della natura ricollegano l'insegnamento di 


Riccardo e di Andrea e di Goffredo a quello dei maestri di Parigi e di Chartres. 
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GIOVANNI DI SALISBURY, ALANO DI LILLA 
E NICOLA D'AMIENS 


I. GIOVANNI DI SALISBURY 


a) La vita e l'opera 


La testimonianza che Giovanni di Salisbury porta del suo tempo e della 
cultura a lui contemporanea è cosîf ampia e brillante da oscurare spesso il 
pensiero originale dell'autore, rendendo difficile l'apprezzamento della sua 
personalità filosofica. 

La vita di Giovanni è già di per se stessa significativa e la sua posizione 
nella cultura dell'epoca fu dallo stesso autore avvertita come eccezionale. 

Nato a Salisbury tra il 1115 e il 1120, Giovanni dopo 1 primi studi 
in patria si recò in Francia dove, a S. Genoveffa, Abelardo lo ebbe fra i 
suoi allievi più devoti ed entusiasti. L'elenco dei maestri di Giovanni è di 
per sé esemplare: Alberico e Roberto l'Inglese gli insegnarono dialettica, 
Guglielmo di Conches grammatica, Teodorico di Chartres retorica, mentre 
sotto Riccardo di Chartres egli poté completare gli studi del quadrivio. Se 
non maestri, almeno sue guide furono poi Gilberto Porrettano, Adamo di 
Petit-Pont e Roberto Pullo. Di Simone di Poissy, suo maestro di teologia, 
dice che fu « buon lettore , ma piuttosto ottuso nella discussione ». I dodici 
anni della sua formazione lo portarono quindi a contatto coi personaggi pitù 
in vista dell'epoca e di più vario indirizzo. 

La vita politica non fu meno brillante. Iniziò con il Concilio di Reims nel 
1148, al quale partecipò come membro del seguito del pontefice: in questa 
occasione ebbe «il piacere di rivedere gli amici già lasciati, che ancora lo 
studio della dialettica tratteneva al Monte (di S. Genoveffa), e di tornare a 
discutere e misurare i reciproci progressi... ». Ma gli fu chiaro, però, « che 
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non avevano affatto progredito, né avevano avanzato anche di una sola piccola 
proposizione ». Il disagio per questa cultura inconsistente e astratta fu senz'altro 
alla base della sua scelta: raccomandato da Bernardo di Clairvaux, dopo un 
soggiorno di alcuni anni alla corte pontificia, divenne segretario dell'arcive- 
scovo di Canterbury, impegnandosi in una vivace attività diplomatica. L'in- 
contro con Adriano IV, papa di origine inglese, e il colloquio con lui riportato 
nel Policraticus è un episodio saliente di questa attività, come del resto, sotto 
altro punto di vista, lo sono le vicende drammatiche (alle quali Giovanni di 
Salisbury fu testimone e partecipe) che portarono all'assassinio di Tommaso 
Becket. Alcune lettere dimostrano chiaramente che la devozione di Giovanni 
di Salisbury per l'arcivescovo di Canterbury non fu tale da fargli approvare 
in tutto lo zelo e l'intransigenza dell'amico: Giovanni si comportò sempre, 
prima e dopo l'assassinio di Becket, secondo una direttiva personale che gli 
permise, d'altronde, di essere parte attiva nella scelta del successore di Tom- 
maso. 

Un rallentamento della sua opera diplomatica (dovuto appunto al sospetto 
del re d'Inghilterra nei suoi confronti) gli consenti di portare a termine nel 
1159 le sue due opere filosofiche maggiori, il Metalogicon e il Polycraticus, 
entrambe dedicate all'amico e protettore Tommaso. 

A conclusione della sua intensa vita Giovanni ritornò a Chartres come ve- 
scovo e là venne a morte nel 1180. 

Il carattere saliente della personalità e della vita di Giovanni sembra 
proprio consistere nella duplicità del suo atteggiamento: uomo di studio 
e di Chiesa, avverte la futilità e la inconsistenza di certa vita politica e di corte, 
ma uomo egli stesso politico, non può non disdegnare la vuotaggine e la pedan- 
teria di certe dispute filosofiche sempre più stantie, tipiche della cultura uffi- 
ciale dell'epoca. Il punto di osservazione di Giovanni fu in effetti dei più 
felici: alla sua formazione non mancarono maestri né basi, ma la sua personale 
disponibilità alle esperienze concrete fu la pietra di paragone per gli insegna- 
menti acquisiti. Questa duplice e reciproca verifica lo mette in grado nelle 
due opere principali di assumere da un lato la difesa della logica, o più in ge- 
nerale della cultura, contro un certo praticismo livellatore e, d'altro canto, di 
innalzare al piano della riflessione scientifica proprio quella attività politica 
che sembrava, per alcuni versi, estranea alla meditazione del monaco e dello 
studioso. 


b) La logica e la conoscenza 


Il movente del Metalogicon, il cui titolo, greco secondo la moda del secolo, 
significa '’ difesa della logica ', è dato dalla necessità di rispondere agli attacchi 
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di Cornificio. La identificazione di costui (che è chiamato col nome del detrat- 
tore di Virgilio nella vita del poeta scritta dal grammatico Donato) è problema 
ancora aperto e la definizione e la valutazione della sua stessa posizione è con- 
troversa. Certo sembra, almeno, che il movimento cornificiano — probabil- 
mente anticipato e complicato da altri analoghi — fosse caratterizzato da un 
antitradizionalismo di fondo che sfociava nell’affermazione della inutilità 
delle arti del trivio e, viceversa, della immediatezza del linguaggio quotidiano 
e della esperienza come uniche fonti positive di conoscenza. A Giovanni 
sicuramente sta più a cuore colpire la polemica cornificiana, che egli sente 
contro la ’ cultura’, che definire il senso costruttivo della sententia dello 
stesso Cornificio. Con scandalo nota che Cornificio si domanda «che cosa 
possano avere in comune eloquenza e filosofia dal momento che la prima ri- 
guarda il linguaggio e la seconda investiga e si applica allo studio delle vie della 
saggezza che talvolta può essere efficacemente appresa proprio con la dottrina. 
Dunque le vie della eloquenza non avrebbero nulla a che fare con la saggezza 
o l'amore per essa, perché la filosofia (ossia la saggezza, suo oggetto) ha a che 
fare non con le parole ma con i fatti ». Da queste affermazioni risulta evidente 
che la filosofia non comprende, per Cornificio, nella sua ricerca le regole della 
eloquenza: di fronte alla drastica riduzione cornificiana di questa al fatto puro 
e " naturale ”’ di una abilità discorsiva, Giovanni si assume il compito di 
rivalutare la dialettica, non ampliando il campo filosofico, ma ricercando 
all’interno dell'eloquenza il criterio rigoroso della sua scientificità. « Non è 
vero che chiunque parli è eloquente, ma lo è soltanto colui che esprime ciò 
che vuole con proprietà ed efficacia ». Ciò se, da un lato, postula una facoltà 
per cui l'uomo è appunto superiore a qualsiasi essere vivente, esige, d'altra 
parte, la necessità di « aiutare la natura ». Giovanni respinge con chiarezza 
il concetto della naturalità del sapere e afferma che « sebbene le doti di natura 
siano senz'altro di grande aiuto, mai o raramente sono cosi efficaci da realiz- 
zarsi pienamente senza studio, perché nulla è cosf forte e robusto da non 
poter essere indebolito dalla negligenza o cosî saldo da non aver bisogno di 
una conferma ». La difesa di un certo concetto di eloquenza diventa quindi 
la difesa della cultura e delle arti che « conferiscono a chi studia una capacità 
nuova », pur basandosi a loro volta su una capacità naturale e innata. 

Ma la polemica cornificiana ha di mira forse in modo più diretto un altro 
bersaglio : l'utilità e l'efficacia della stessa eloquenza (e quindi di una educa- 
zione che la ponga come oggetto principale) è messa fortemente in dubbio 
proprio dal sospetto che il mondo delle parole sia estraneo a quello della realtà. 
Giovanm individua nella ratio quell'elemento filosofico che rende operante e 
concreta la parola come strumento stesso del progresso e della civiltà umana: 
in una particolare situazione di privilegio si trova quindi la logica. 
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Giovanni ne distingue 1 due sensi, quello di '' metodo di discussione "' 
e l'altro, più ristretto, di ' regola di ragionamento ”’. Proprio in questo signi- 
ficato la logica si inserisce nella filosofia, « provvedendo una solida base all'in- 
tera attività della prudenza » e promuovendo la ricerca della « cosa più desi- 
derabile del mondo, ossia della saggezza ». La sua appartenenza alla filosofia 
non è solo fuori dubbio, ma vitale. 

Il significato dell'indagine logica risulta perciò lontano da quello che 
possedeva nella difesa della logica (come scienza autonoma) già fatta dal Maestro 
Palatino, dal momento che la sua valutazione e apologia è fondata sul fine 
morale. Non è che Giovanni dimentichi l'altro aspetto della logica, ma gli 
pare che la risposta definitiva ai detrattori dello studio di questa arte possa 
essere data soltanto sulla base del suo valore spirituale. L'agostiniana reductio 
percorre, seppure in modo nuovo, anche il suo pensiero. 

È però alla logica come sermo che egli dedica lo sviluppo del suo la- 
voro: ad Aristotele ascrive il merito di aver « organizzato e spiegato le re- 
gole della logica » ed è quindi all'Organon — che Giovanni è in grado di 
consultare oramai nella sua interezza — che farà riferimento come alla mas- 
sima ductoritas. 

È perciò naturale che il proemio di Porfirio alle Categorie gli offra modo 
di prendere in esame le opinioni su genera et species. Non è questa la 
parte più originale dell' opera di Giovanni, anche se è la più conosciuta: il 
suo interesse come testimonianza di uno dei problemi dell'epoca è però di 
grande rilievo. L'esame non si limita all'elenco, ricco e particolareggiato, delle 
varie posizioni, né alla intelligente riduzione di vari atteggiamenti al comune 
denominatore realista (ché, anzi, per questo si rifà alla critica abelardiana che 
doveva aver presente), ma si completa con una precisa esigenza di analisi 
storica del problema stesso. 

Questa nasce come introduzione alle Categorie di Aristotele e il rifarsi 
quindi alla sua parola è già scontato per Giovanni. Bisogna innanzi tutto 
avvertire che nulla è più estraneo al pensiero di Aristotele che le trasformazioni 
degli universali in "idee ”’ o "forme esemplari" sulla base del pensiero 
platonico né, d'altra parte, bisogna dar credito, ad esempio, agli sforzi gene- 
rosi ma inutili dei Chartriani di cercare di comporre le divergenze di Ari- 
stotele e Platone. Acutamente Giovanni diceva che « questi arrivano sulla 
scena troppo tardi per riconciliare due uomini, oramai morti, che furono in 
disaccordo per tutta la loro vita ». 

Resta quindi la sententia aristotelica che «1 generi e le specie non esistono 
come tali ma possono soltanto essere intesi » come « rappresentazioni mentali 
di cose in atto o immagini intellettuali di esistenze reali riflesse nello specchio 
terso dell'anima ». 


262 


Baruch_in_l{bris 


Giovanni di Salisbury, Alano di Lilla e Nicola d' Amiens 


Il senso ”' storico ' del problema rimane quindi in Giovanni prevalente 
rispetto al suo interesse teoretico: la scelta della posizione aristotelica e il 
rifiuto esplicito dell'indirizzo platonico e agostiniano avvengono in base ad 
un criterio di riferimento testuale (« ... se si inizia uno studio delle opere ari- 
stoteliche è opportuno seguire la opinione di Aristotele non perché sia più 
vera di un'altra, ma perché è inerente in modo più preciso a quella proble- 
matica... ») e anche, o soprattutto, con una chiara motivazione pedagogica. 

«Io credo, nota infatti l'autore, che ciò che si deve fare è soprattutto 
mostrare che chi passa in rivista le opinioni sui genera per controbbatterle e 
quindi indirettamente per appoggiare la propria soluzione, non fa nulla per 
spiegare il testo di Porfirio con scrupolo né per prenderlo in considerazione 
come una vera introduzione. Questo tipo di discussione estraneo al pensiero 
dell'autore confonde le menti degli allievi e ruba a loro il tempo che dovrebbe 
essere dedicato allo studio di quei punti che è invece veramente necessario 
conoscere ». 

Lo scrupolo dello storico è stato spesso scambiato per indifferenza alla 
problematica dell'epoca: vero è piuttosto che questa risulta estranea all'inten- 
dimento di Giovanni e lo conduce anche ad uno sbrigativo rifiuto del signi- 
ficato teoretico del nominalismo: « ... Quelli che dichiarano (e st ritengono ari- 
stotelici) che i genera sono nomi o suoni... sono in effetti lontani dal pensiero 
di Aristotele e divergono da lui in modo più infantile e stupido che i seguaci 
di Platone... ». Al rigore storico si aggiunge poi l'esigenza di una concretezza 
della disamina logica e il fastidio per quei « logici chiacchieroni che disputano 
continuamente e in tutti 1 posti e su tutti gli argomenti ». 

Giovanni ha ben chiaro che la « utilità della eloquenza — e della logica — 
è direttamente proporzionale al grado di conoscenza posseduta » e diventa 
efficace soltanto nel caso che si accompagni allo studio di altre discipline. 
« Parlare di definizioni, genera e cose simili è in realtà un impegno da poco: 
il problema è quello di affrontare armati di logica ogni ramo del sapere ». 

Il formalismo logico, alla pari del praticismo cornificiano, che parados- 
salmente finisce per avere con quello alcuni punti di contatto, sono i due 
fronti sui quali combatte Giovanni per la sua concezione della logica. In 
questa prospettiva è chiaro il rilievo che Giovanni dà alla trattazione dei Topiai, 
non soltanto per ciò che riguarda l'oratoria, ma negli stessi « pesanti impegni 
di dimostrazione » e la conseguente meraviglia che dimostra per la poca dili- 
genza con la quale il trattato aristotelico è studiato dai suoi contemporanei. 

Anche la sofistica ha pertanto una sua utilità, che non sta naturalmente 
nel suo essere una « mascheratura di altre discipline » (ciò che la concezione 
morale della sapienza di Giovanni respingerebbe) ma proprio per la sua stru- 
mentalità all'interno della conoscenza. L'esercizio sofistico ci previene dall'es- 
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sere ingannati dalle paralogie e risulta quindi « vantaggioso non solo per una 
migliore espressione oratoria, ma nella stessa investigazione filosofica ». 

È quindi il concetto di filosofia e il valore che Giovanni di Salisbury le 
attribuisce a determinare le sue scelte culturali e pedagogiche. 

Lo studio della filosofia è per Giovanni sia ”’ attività '’ (e qui il massimo 
esempio è Socrate) che '’ contemplazione’ '' (più propriamente scientifica); 
questa storicamente inizierebbe con Pitagora, mentre Platone avrebbe unito 
1 due rami. Ma 1 due piani si possono ritrovare appunto nella cristiana rela- 
zione di scienza e sapienza, di ascendenza agostiniana, che il nostro autore 
inserisce nella sua visione generale della formazione e della salvezza umana. 
Si giunge quindi ad un'identificazione di filosofia e sapienza: il risultato è di 
grande rilievo proprio per la eliminazione del carattere ’’ profano ”’ della 
prima alla quale Giovanni viene invece ad attribuire un impegno morale e 
religioso: « il fine della filosofia è la sapienza ». 

Lo scetticismo accademico professato dal nostro autore non è solo un 
atteggiamento letterario ispirato a Cicerone, ma soprattutto la diretta conse- 
guenza del suo preciso e rigoroso concetto di scienza: « Essa riguarda le cose 
sensibili e temporali... cosicché dipende dalle sensazioni che siamo in grado 
di avere. In tal modo non si può avere scienza di oggetti che non cadono 
sotto i nostri sensi ». Da qui si apre il vasto dominio dell'opinione che ri- 
guarda appunto sia le cose spirituali che quelle di cui possiamo avere cono- 
scenza solo indiretta o discorsiva. 

Il dubbio colpisce quindi anche il campo delle cose ‘' naturali ”’, ma 
Giovanni non arriva allo scetticismo radicale, additando invece la positività 
e l'efficacia della opinione: « Tale è ad esempio quella secondo la quale, dopo 
il corso della notte, il sole farà il suo ritorno ». Certo, dal momento che la vita 
umana è breve e mutevoli gli avvenimenti, il nostro parere sulle cose può 
essere smentito : ma il procedere a conclusioni '' simili ‘’ da una collezione di 
osservazioni su cose ' simili’ mette l'uomo in grado di esprimere certe 
previsioni. 

Numerosi sono i gradi di credenza a partire dalla « fede fortissima » 
che nasce dalla grande « familiarità » o frequenza degli avvenimenti giù fino 
a quella « opinione debolissima » che si riscontra quando gli avvenimenti in 
questione si ripetono raramente: la probabilità, norma della conoscenza 
umana, può mettere quindi capo ad una fede, che in alcuni casi supplisce, 
con uguale certezza, alla evidenza della scienza in senso stretto. 

Possibile e necessario diventano quindi due misure della capacità umana 
di osservazione e non due qualità oggettive della struttura del reale: il che 
si risolve in una provocazione alla stessa intelligenza dell'uomo, che deve 
"scrutare" il più ampiamente e profondamente possibile negli accadimenti 
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naturali, respingendo ogni affermazione pregiudiziale di una struttura pre- 
fissata. Giovanni ripete a questo proposito le considerazioni abelardiane della 
Dialectica sul rapporto fra possibile e prescienza divina distinguendo l’alter- 
nativa proposta dalle proposizioni sul futuro contingente dalla semplice indi- 
cazione di uno dei due capi. La previdenza divina non obbliga ad un evento 
determinato ma è tale appunto come prescienza che necessariamente si veri- 
fichi una e una soltanto delle due previsioni. L'assenza di una rigida struttura 
— almeno dal punto di vista umano — permette e incita cosf la libera inizia- 
tiva e una più ampia responsabilità, poiché nella infinita potenza divina le 
cose trovano appunto la possibilità di essere '’ tali o non tali ”’ 

La fede religiosa non si distingue qualitativamente dalla ’ credenza 
conoscitiva: «La fede è necessaria nelle cose umane come nella religione. 
Senza fede non si concludono contratti né si combinano affari ; senza fede che 
fondamento avrebbe la promessa divina di ricompensa per 1 nostri meriti? ». 
Giovanni qui può citare l’Apostolo ed Aristotele in modo congiunto : l'accordo 
nasce da una nuova dimensione umana e concreta della fede religiosa e da una 
ben precisa esigenza di rigore nelle definizioni della esperienza e della scienza. 
I motivi della limitatezza del nostro sapere e della necessità della fede sono in 
realtà opposti: da una parte si tratta di una «troppo alta dignità » dell'og- 
getto, irraggiungibile dal nostro intelletto, dall'altra di una «instabilità e 
mutevolezza » degli eventi, ribelli ad una rigorosa razionalizzazione. In en- 
trambi i casi ne segue, per Giovanni, non solo una chiara indicazione dei 
limiti dei nostri strumenti conoscitivi, ma anche l'esigenza di superarli in 
senso Operativo. 

Nell’umanesimo dell'inglese non soltanto non ha luogo alcun attrito fra 
il dominio della fede e quello della scienza, ma l'integrazione pratica del 
sapere e, d'altro lato, il significato esistenziale della fede religiosa fanno parte 
di una unitaria valutazione del destino umano. 


n " 


c) Il pensiero politico 


L'ambivalenza della posizione di Giovanni trova l'esempio più vivace 
nel prologo del Metalogicon, squarcio sul costume dell’ epoca e fosco quadro 
della corrotta vita di corte e della classe dirigente: proprio in queste pagine 
egli polemizza, sull'altro fronte, con i " professori di filosofia” che mal 
ripagano «la devozione di un ammiratore ». Tuttavia è sempre Giovanni 
(che pur confessa la sua « scarsa familiarità con gli antichi » e l'ampia utiliz- 
zazione delle esperienze e delle teorie moderne) a riportare alla riflessione 
erudita e agli schemi classici delle dottrine del passato la multiforme espe- 
rienza politica e curiale. La pressione di queste diverse componenti sta al fondo 
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del problema del Policraticus che può essere considerato un testo di teoria 
politica che rispecchia una situazione storica precisa e un'esperienza personale 
O piuttosto una somma di teorie tratte dalla classica cultura dell'autore. A 
seconda del prevalere di questi due aspetti, le dottrine politiche di Giovanni 
sono state giudicate un sereno e moderato sistema o una presa di posizione 
decisa e qualche volta estremista. Lo stesso sottotitolo indica il duplice valore 
della vita e della esperienza politica per l’autore: la transitorietà e la vacuità 
del mondo "' curiale '', da un lato, e le direttive permanenti che lo percorrono 
insieme al suo valore nel contesto del destino umano, dall'altro. 

Il Policraticus fu scritto sotto papa Adriano IV e prima del sorgere di quei 
conflitti tra potere spirituale e temporale che trovarono il loro culmine nelle 
lotte fra Alessandro III e Federico I e, in Inghilterra, fra Enrico Il e Tommaso 
Becket. Ma l'orizzonte è già fosco: l'opera di Giovanni nasce improntata a 
questo problema, di fatto già antico, ma soltanto in questo secolo sviluppato 
con ampiezza sul piano dottrinale. Nel conflitto l'uomo di Chiesa Giovanni 
sostiene la superiorità del potere spirituale con una moderazione che attenua 
la parzialità della tesi. Entrambe le spade, simbolo dei due poteri, proven- 
gono, come già diceva Bernardo nel De consideratione, dalla Chiesa, e la 
legge imperiale « deve imitare i sacri canoni » secondo la parola dello stesso 
Giustiniano. D'altronde — altro esempio tratto dal repertorio classico — il 
corpo è governato dall'anima e non deve meravigliare che il principe sia 
quindi sottomesso al pontefice. 

Ma è sul carattere di questa sottomissione che la posizione di Giovanni 
risulta abbastanza sfumata e forse ambigua. Mai egli istituzionalizza il prin- 
cipio della supremazia sacerdotale, lasciando al principe stesso la responsa- 
bilità di un governo equo e in accordo con il principio di giustizia : il principe 
deve ascoltare il consiglio del sacerdote ma non ha il dovere di deferire 1 pro- 
blemi di difficile soluzione ad un organo ecclesiastico. L'accento del compito 
del principe è posto sui suoi doveri verso il popolo più che sulla obbedienza 
alla Chiesa: «Il principe adempie fedelmente al suo ministero quando SI 
preoccupa della sua vera condizione e ricorda che egli 1 impersona la universitas 
dei suoi sudditi e quando è conscio che deve dedicare la sua vita non a se stesso 
e al suo benessere personale ma agli altri .. . Egli appartiene tutto a Dio, in gran 
parte al suo paese, molto alla sua famiglia e ai suoi amici ». « Eccolo padre e 
marito dei suoi sudditi... eccolo desiderare più di essere amato che temuto e 
mostrarsi a loro come uomo tale che sia possibile dedicare a lui la vita »: 
i ritratto è ispirato ai classici ideali dell’imperatore romano, come del resto 
mostrano gli esempi utilizzati, più che alla considerazione del delicato e neces- 
sario equilibrio fra 1 due poteri. 

Non dunque al consiglio di un preciso organo di religiosi Giovanni fa 
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cenno per la guida del principe, ma all'aiuto che egh deve trarre dalla cultura 
e dall’ appoggio degli uomini di lettere. Per l'osservanza della legge di Dio, 
rivelata nei sacri testi, la cultura si rivela per il sovrano essenziale: « Il prin- 
cipe deve leggere la Legge ogni giorno della sua vita... anche se talvolta per 
il sacerdote non è necessario averla sotto gli occhi tutti 1 giorni ». E sogna per 
il sovrano un consigliere come Aristotele e un amore per la sapienza pari 
a quello di Salomone. Un principe di tal fatta, è ovvio, balza alla ribalta più 
come protagonista che come esecutore dei comandi della Chiesa e in effetti 
l'impressione che si coglie dalla lettura dei capitoli del quarto libro dedicati 
al rapporto Chiesa-Stato, è che Giovanni concepisse una sorta di supremazia 
morale della prima sul secondo più che una gerarchia di poteri ben definita. 

La legge è il criterio assoluto e regolatore delle varie funzioni che nella 
universitas vengono esplicate dalla Chiesa o dallo Stato: in base ad essa si ha 
la distinzione fra il principe « che obbedisce alla legge e secondo essa governa 
il popolo » e il tiranno (temporale o ecclesiastico) « che non cura la legge e 
basa il suo potere unicamente sulla forza ». Essa è una « perpetua necessità 
che vige sopra tutte le nazioni »: Impero, Chiesa, sovrani nazionali e principi 
feudali genererebbero nelle loro mutue relazioni il caos se non fossero guidati 
dalla Legge che proviene direttamente da Dio e ne regola 1 rapporti. 

Due sono le conseguenze più rilevanti di questa concezione: la legittima- 
zione della resistenza individuale ad un governo che non adempie la legge 
superiore, da un lato, e quasi contradditoriamente, una sorta di quietismo 
politico dall'altro. La legge superiore è legge divina e la disobbedienza ad essa 
è innanzitutto sottoposta al giudizio e alla punizione di Dio. Se questa non 
arriva, è perché egli ha un motivo, ignoto all'uomo, per agire cost: l'ingiustizia 
va quindi sopportata per un fine ultramondano. 

Il problema della interpretazione della Legge è uno dei più oscuri nel nostro 
autore che tuttavia indica nella Bibbia e nelle dottrine giuridiche romane le 
fonti alle quali l'uomo può attingere la conoscenza dei precetti e della giustizia. 

Anche la teoria della tirannia — che è considerata uno dei punti più 
interessanti ed estremisti della dottrina politica di Giovanni — è in stretta 
relazione con la sua concezione della legge superiore. La tirannia — detenzione 
ingiusta di un potere, che, comunque, viene da Dio come ogni altro — rientra 
nell'ordine dell'universo voluto dal creatore; come tale va sopportata come 
male necessario. Tuttavia quando gli ordini di un tiranno contraddicono la 
legge divina è permessa un'attiva opposizione al sovrano, azione che può 
ala (con certe cautele dettate « dalla religione e dall'onore ») al tiranni- 
cidio : « ... Uccidere un tiranno non è solo secondo la Legge ma anche giusto 
ed wu ... La Legge persegue chi disarma le leggi ...non c'è crimine più 
grave che quello diretto contro la giustizia ». 
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Tuttavia anche in questa teoria Giovanni si arresta alla indistinzione fra 
azione individuale e azione politica proprio per mancanza di un approfon- 
dimento del concetto di universitas della quale il principe dovrebbe essere 
ministro, ' servo '" e rappresentante. 

La varietà delle componenti del Policraticus, è alla base della debolezza 
e eterogeneità di alcune teorie, come la dottrina della monarchia patriarcale, 
quella del diritto divino dei principi e la dottrina teocratica: ma nella massa 
di queste idee, spesso contradditorie e, meglio, non ancora distinte, sta l’inte- 
resse di questo testo, il solo trattato politico di rilievo prima che il pensiero 
occidentale attingesse alla Politica di Aristotele. 

L'unità dell'opera sì ritrova piuttosto nel suo tema filosofico, ossia nella 
meditazione sulla debolezza umana dopo il peccato originale che rese neces- 
saria la struttura politica, a sua volta generante alienazione e corruzione. Il 
pontefice stesso « confessa che egli ha trovato intorno al suo trono tali miserie 
che a paragone del presente, tutte le amarezze della vita passata gli sembrano 
gioie »: ma l'uomo di Chiesa, trova nel « servizio a Dio » la ragione del suo 
impegno politico e del riscatto delle « nugae curiales ». 


’ ’ 


II. ALANO DI LILLA E LA DIMOSTRAZIONE "' GEOMETRICA” DELLA FEDE 


All'incrocio di diverse influenze e ricca degli interessi più vari, poesia, 
teologia, predicazione, sta la singolare figura di Alano '' il grande ”’, che divide 
con Alberto Magno il titolo di '' doctor universalis '’. Nato nel 1128 a 
Lilla, professore a Parigi, prima di grammatica e retorica e poi di teologia, 
abbandona la carriera professorale per farsi monaco ed entra a Citeaux dove 
muore nel 1203. Le sue due opere più note, il De planctu naturae e l' Anticlau- 
dianus sono allegorie piene di richiami filosofici, mentre fra le opere teologiche 
la più fortemente influenzata dall'insegnamento del Porrettano è la Summa 
quoniam homines e le più originali nell'adozione di un nuovo metodo per la 
sistematizzazione del sapere teologico sono quelle Regulae theologicae che get- 
tano le basi per la concezione della teologia come scientia de articulis fidei. Il 
De fide catholica contra haereticos scritto dopo il III Concilio Vaticano, uno dei 
primi esempi della letteratura polemista che fiorirà nel secolo seguente, inter- 
preta l'esigenza missionaria dell'ordine disciplinare in cui Alano è inserito 
e 1 Sermoni affrontano anch'essi, pur nella forma dello stile predicatorio, la 
discussione di alcuni temi di teologia speculativa. 

Nelle due opere letterarie, accomunate all'indirizzo chartriano per il 
gusto umanistico e per la presenza del platonismo timaico, sono attive altre 
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influenze come quella dell'astrologia araba, dei testi ermetici, del modello 
boeziano del De consolatione e della inquadratura del De nuptiis di Marciano 
Capella. 

Più che il De planctu, in cui protagonista è appunto quella natura alla quale 
i pensatori chartriani avevano già attribuito il ruolo di continuatrice dell'opera 
divina e che Alano fndica anche come regula mundi e principio di ordine morale, 
sembra importante la densa allegoria dell’ Anticlaudianus che influenzerà diret- 
tamente il Roman de la Rose e l'immaginazione di Dante e degli autori dei Pel. 
legrinaggi su fino al Paradiso di Milton. Il quadro è insieme ampio e preciso: 
la natura afflitta dalla corruzione umana si propone di costruire un uomo per- 
fetto, modello per la rigenerazione del mondo, con la collaborazione delle 
virti e delle sette arti liberali e, più innanzi, della teologia e della fede 
mediante le quali soltanto si può ascendere al cospetto di Dio. Questi impri- 
merà poi il suo sigillo sull'anima umana modellata da Noys. Nell’intreccio 
allegorico, lieve è il peso del tema teologico e continui invece i suggerimenti 
del neo-platonismo, come la distinzione fra le idee e le forme e la necessaria 
mediazione del Noys nella creazione divina. Alano, pur indicando la positività 
dell'analisi dialettica come uno dei mezzi per il raggiungimento della verità, 
denuncia l'uso della logica come fine a se stessa ed è urtato dalla oscurità delle 
formule aristoteliche alle quali attribuisce un senso esoterico e iniziatico: 
« Ecco Aristotele manipolatore di parole che confonde e si diverte a nascon- 
dersi. Tratta la logica in modo oscuro non perché erri ma perché con giochi 
di parole nasconde il senso, tanto che si fatica poi a riscoprirlo ». 

Le sue preferenze vanno perciò a Platone che « più divinamente e con 
profondità immagina i misteri delle cose e del cielo e cerca di penetrare fino 
nel mistero divino ». 

AI Liber de causis (che forse è il primo a citare in Occidente, con il nome 
di Liber de essentia summae bonitatis), all'ontologia del De Trinitate di Boezio, 
ma anche a Proclo e a Gilberto Porrettano, si ispira per il tema centrale — 
l'Unità platonica — delle sue Regulae, le quali sono tuttavia notevoli soprat- 
tutto per la struttura geometrica del trattato. Il rigore matematico trae senza 
altro esempio dalla precisa deduzione del De Trinstate, ma non si può non 
riconoscere il peso dell’insegnamento logico di Abelardo e l'influenza della 
teologia dei '' luminari di Cappadocia’ ’ che per il concorso di molte cause 
storiche si faceva allora viva in Occidente. 

Tutte le scienze si fondano su premesse indubitabili e come nella geo- 
metria si parte dalle definizioni più generali, cosf per la più nobile delle scienze 
si deve iniziare da proposizioni universalmente ammesse: «Mentre la neces- 
sità delle altre regole è oscillante perché consiste solo nella consuetudine del 
corso consueto della natura, la necessità delle massime teologiche è assoluta 
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e irrefragabile perché ne fanno fede realtà che non possono mutare né di fatto 
né di natura ». Alano si propone di « partire dalla massima proposizione della 
teologia come dalla fonte, cioè dal seno stesso delle premesse, ossia dalla pro- 
posizione generalissima » (che è quella communis animi conceptio che Boezio 
indicava nel De Hebdomadibus). «I concetti comuni sono gli enunciati che qual- 
siasi intelletto dopo aver udito comprende. Questa definizione abbraccia 
tutte le massime proposizioni di qualsivoglia genere. Concetto comune è 
ciò che è compreso da molti: affinché la proposizione sia massima è necessario 
che portata, naturalmente o artificialmente, a conoscenza dei più, non abbia 
bisogno, una volta approvata, di spiegazione. Per ciò si chiama massima e 
indimostrabile... ». Alcune di queste proposizioni massime sono note a molti 
(come ”' il principio è uno ‘') altre a pochi (come la definizione di '’ semplice "' 

Alano si occuperà di questo ultimo gruppo e fisserà, a partire dalla defini- 
zione di monade, i teoremi sulla Trinità come relazione, sulla translatio dei 
nomi applicati a Dio, sul peccato e la volontà, sulla incarnazione e i sacramenti. 


” 1? 


Dalla definizione di Dio come ” causa senza causa” o ” causa causalis- 
sima ”' o " forma formalissima '” discende che nessun nome (dato appunto 
ex forma) conviene propriamente alla divinità che è " semplicità '’ assoluta 
o coincidenza del quod est e del quo est: «I nomi di Dio sono ineffabili non 
perché non si può o non si deve proferirli, come qualcuno immagina, ma 
perché significano l'ineffabile ». Ma è piuttosto alle regole della transnominatio 
che si rivolge l'analisi di Alano e alla positiva disamina dei modi di ”' tra- 
duzione "' dei nomi (per causam, per similitudinem, per consequentiam e per nega- 
tionem). In questo senso il trattato è il risultato più maturo della inserzione 
nella teologia, del metodo dialettico e, insieme, della prospettiva metafisica 
neoplatonica, operazione già effettuata dai maestri del XII secolo; ma la apo- 
dittica schematicità delle formule è un segno di sclerosi nel lavorìo della ela- 
borazione dottrinale, del resto inevitabile a causa della prospettiva dell’opera 
più apologetica e missionaria che filosofica. 


III. NICOLA D'AMIENS 


Identica prospettiva ed accentuato rigore metodico nella Ars catholicae 
fidei, dedicata a Clemente III, attribuita non senza discussioni, ancora aperte, 
a Nicola d'’Amiens, discepolo di Gilberto Porrettano e forse autore anche di 
una difesa dell'ortodossia del maestro. In cinque libri (Dio e la creazione, 
l'uomo e il libero arbitrio, l'incarnazione, i sacramenti, la resurrezione) Nicola 
costruisce in modum artis, partendo cioè da definizioni, assiomi e teoremi la 
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difesa della fede contro i maomettani ai quali non è possibile rivolgersi con 
l'appello alla rivelazione e ai miracoli, venuti a mancare: « Quelli che disprez- 
zano il Vangelo devono essere guadagnati con le umane ragioni ». L'autore 
richiama però a questo proposito l'argomento di Gregorio, che diventerà 
classico nella scuola occamista del sec. XIV, secondo il quale « il ragionamento 
toglie merito alla fede » e indica con ciò chiaramente lo '' spazio '' della razio- 
nalizzazione del dato rivelato: essa riguarda non la meditazione del cristiano 
ma la ”' esportazione '’ della fede al di là dei suoi confini storici. Siamo lontani 
cosî non soltanto dall’intelligenza della fede anselmiana ma anche dal cri 
stianesimo '’ naturale '’ di Abelardo. 

Nel lessico teologico elaborato da Nicola si può notare, a differenza del- 
l'opera di Alano, un'influenza anche aristotelica in alcune definizioni. Il pro- 
cedimento matematico è applicato dalla prima definizione di causa, la più 
astratta, a quelle più particolari della teologia sacramentale : valga per tutte il 
teorema che fissa in termini rigorosi e '' chiusi "’ il problema della "” necessità ”' 
della creazione dell’uomo che nella scuola chartriana aveva avuto toni letterari 
e valore di esaltazione umanistica. « Poiché è necessario che Dio, essendo ca- 
rità, ad ogni cosa o a ciò che ha una natura comune a tutte le altre cose, comu- 
nichi la sua gloria, e poiché non doveva fare ciò verso tutti (poiché era inutile 
la gloria di Dio agli insensibili e ai bruti), fu necessario che ci fosse qualcosa 
che avesse in comune una natura con tutte le realtà per comprendere tale glo- 
ria... Ecco dunque necessario plasmare dalla natura vilissima questa realtà... 
e formare dalla terra l'uomo, razionale come l'angelo, ma vivente con le cose 
Inanimate ». 
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CapitoLo XIII 


LA FILOSOFIA ARABA 


I. INTRODUZIONE 


Dovendo trattare della filosofia araba nel Medioevo, occorre rispondere 
a una duplice questione preliminare, che si impone circa la sua denominazione 
e la sua delimitazione. 

Esaminiamo prima di tutto la questione della denominazione. Un punto 
di partenza è certo: nel Medioevo occidentale, filosofi e teologi cristiani non 
esitavano a parlare di filosofia degli Arabi, a considerare al-Kindi, al-Farabi, 
Avicenna, al-Ghazzali e Averroè come dei Mori, degli Arabi. Per loro infatti 
Arabi e musulmani erano sinonimi. Il Corano era stato scritto in arabo, e 
dunque tutto quello che si scriveva in questa lingua ne derivava in forma 
più o meno diretta. Questa denominazione di '' filosofia araba '' ha prevalso 
nella maggior parte delle storie della filosofia medioevale in Occidente: quella 
di Gilson per esempio, e quella di De Wulf. 

Non appena si affronta la questione dal punto di vista orientale però, 
e più precisamente quando lo storico di tale filosofia è un '' arabista "”, egli si 
accorge che la denominazione è inadeguata : al-Farabi è di origine turca, Avi- 
cenna è un persiano. Le proteste si fanno violente quando gli storici stessi 
sono o turchi o persiani, o pachistani. La denominazione proposta è allora la 
seguente: '' filosofia musulmana ”, o ”’ filosofia dell’Islàm ". Ed è in realtà 
più esatta, pur andando incontro a difficoltà, soprattutto la prima: essa fà 
intendere che la filosofia in questione è una vera e propria filosofia musulmana, 
accettata come tale da coloro che accettavano pure l'ortodossia musulmana 
(come, mutatis mutandis, la filosofia cristiana è accettata dalla Chiesa). Ma niente 
di tutto questo è vero: si verifica anzi il contrario : la falsafa o ”' filosofia musul- 
mana "' è sempre apparsa sospetta all'Islàm '' ufficiale ’’, e al- Ghazzali, il cam- 
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pione della fede, ha scritto contro di essa il suo Incoerenza dei filosofi rilevando 
le loro numerose tesi eretiche. E d'altro canto occorrerebbe estendere questa 
denominazione anche a quello che è pure stato scritto in persiano. E, per 
finire, tra i rappresentanti di questa filosofia che si vuole chiamare '’ musul- 
mana "’ ci sono dei cristiani e degli ebrei. 

Teoricamente il problema è insolubile perché implica due fattori ambigui: 
"arabo ”' e " musulmano ”’, visto che entrambi possono essere intesi nella 
loro accezione propria e ristretta, oppure in un senso più ampio comprendente 
"la cultura”. 

Abbiamo iniziato qualche anno fa una vasta indagine a tale proposito, 
interrogando il maggior numero di specialisti. Se ne può leggere il resoconto 
in "Mineo ” (" Mélanges de l'Institut Dominicain d'Etudes Orientales du 
Caire ') tomo 5, 1958, pp. 175-236. La denominazione che presenterebbe 
meno inconvenienti dal punto di vista teorico sarebbe : '' Filosofia medioevale 
in territorio islamico '’. La formula tuttavia non è comoda. Perciò, dato che ci 
rivolgiamo a un pubblico occidentale, e adottiamo il suo punto di vista, non 
vediamo alcun inconveniente nel conservare, alla stregua di un comodo 
compromesso, la denominazione di ” filosofia araba”, cioè quella che nel 
Medioevo era scritta in arabo. Ciò non ci impedirà, quando lo riterremo 
opportuno, di servirci della denominazione ”' filosofia musulmana ‘’ nella stessa 
accezione. Un certo relativismo in questo campo è di rigore. 

Visti però i limiti ristretti assegnati a questo studio, siamo obbligati ad 
essere più rigorosi per la delimitazione di tale filosofia. Non vogliamo impe- 
gnarci nelle discussioni teoriche sui rapporti della filosofia, della teologia e 
della mistica nel Medioevo, soprattutto nei Musulmani. Ci limiteremo del 
resto a studiare solo i filosofi, i falàsifa musulmani classici. Scarteremo dunque 
i teologi” mutakallimàm, come al-Ash'ari, al-Bagillàni, al-Giuwàyni, Ibn 
Hazm, ecc., e anche i mistici come al-Ghazzali, as-Suhrawardi, Ibn Arabi, ecc. ; 
c'è evidentemente in tutti questi autori una ”’ filosofia '’ che sottende le loro 
dottrine; ma nella nostra breve esposizione non possiamo pensare di enu- 
clearla. 

Il piano che abbiamo stabilito è molto semplice : una prima parte studierà 
il periodo di formazione della filosofia araba, per mettere ben in rilievo la 
varietà degli elementi che hanno servito ai pensatori musulmani per organiz- 
zare la loro sintesi. Una seconda parte sarà dedicata allo studio di certi piomeri 
(al-Kindi, ar-Razi, al-Farabi) e di alcune correnti (mo'tazilismo, Fratelli della 
Purezza). Una volta costituita la fdlsafa, studieremo la sua più eminente rea- 
lizzazione in Oriente con Avicenna e in Occidente con i tre principali rap- 
presentanti, Avempace, Abubacer e Averroè. 

Un'ultima osservazione : questa filosofia araba sarà studiata sul suo proprio 
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terreno. Non tratteremo dunque — salvo qualche allusione — dell'influenza 
della filosofia araba in Occidente nel Medioevo, argomento troppo vasto di 
per sé per essere qui esposto anche superficialmente. 


II. IL PERIODO DI FORMAZIONE 


a) Il presupposto religioso 


Una delle caratteristiche della filosofia araba in territorio islamico è quella 
di essere nata e di essersi sviluppata in un ambiente in cui la religione musul- 
mana era la religione dominante. Che lo volesse o no, il filosofo doveva quindi 
tenere conto, nell'elaborazione delle sue dottrine, delle credenze dei suoi com- 
patrioti. Del resto, era lui stesso penetrato di tali credenze, e sia che le avesse 
definitivamente integrate nella sua visione personale del mondo, sia che le 
avesse rifiutate, entravano necessariamente nella sua problematica. Il filosofo 
arabo perciò sarebbe incomprensibile se noi non avessimo davanti agli occhi 
i dati essenziali del messaggio del Corano. 

Possiamo caratterizzare tale messaggio come segue: 

1) L'Islàm si presenta come una religione rivelata, la sola vera religione. 
Maometto (in arabo: Muhammad) non è il fondatore di una " nuova ”' reli- 
gione, ma un riformatore, il rinnovatore della religione, stabilita da Dio 
all'inizio del mondo e deformata dalla malizia degli uomini. Tale religione 
ritrova la primitiva freschezza e la forza definitiva nel ”' Libro ” per eccellenza, 
il Corano, Parola di Dio rivelata a Muhammad perché fosse, da quel mo- 
mento in poi, la carta dei veri credenti. 

2) La primitiva rivelazione di un Dio unico si è periodicamente oscurata; 
gli uomini si sono distolti da Dio, sono caduti nel politeismo. Misericordioso, 
Dio ha inviato ai diversi popoli numerosi profeti per ricordare loro il primi- 
tivo insegnamento. Il Corano cita Noè, Abramo, Mosè, Giuseppe, Davide, 
Salomone, Saul, Elia, Giona, Gesù. La tradizione crede che ce ne siano stati 
migliaia. 

3) Sempre misericordioso, Dio ha inviato come «sigillo dei profeti » 
Muhammad, un arabo che ha rivelato al suo popolo e, attraverso lui, al mondo 
intero, Il Corano, la parola di Dio increata. Tale rivelazione non si presenta 
come il completamento di un insegnamento anteriore, il termine finale di una 
"" divina economia ” progressiva, ma come una rivelazione autonoma, che 
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ingloba da quel momento in poi qualsiasi rivelazione anteriore. Il Corano è 
il bene comune specifico della comunità, il legame di unità per eccellenza tra 
1 Musulmani. 

4) A parte la resurrezione dei corpi, affermata come altri particolari del 
culto, il Corano contiene solo delle verità accessibili alla pura ragione. Non 
c'è alcuna comunicazione di misteri intrinsecamente soprannaturali. Solo il 
mistero globale di Dio, assolutamente insondabile e trascendente vi è affer- 
mato. In tal modo, tutto essendo ”' rivelato '"’ le verità islamiche rimangono 
nell’ambito del ’' naturale ”’ 

5) Tre temi principali dominano la teodicea del Corano: Dio unico e 
uno in se stesso; Dio creatore, giudice e remuneratore; Dio onnipotente e 
misericordioso. 

6) Anche se di per sé inconoscibile, Dio rivela tuttavia agli uomini, per 
mezzo della creazione e del Corano, alcune delle sue perfezioni. Malgrado la 
sua trascendenza ineffabile, Dio è un essere personale, protettore, benevolo 
e che ascolta la preghiera della creatura, conosce i suoi bisogni, perdona al 
peccatore, è indulgente, ed è l'essere più vicino all'uomo. 

7) Dio onnipotente ha creato liberamente il mondo. A proposito degli 
atti dell'uomo e della sua responsabilità, il Corano ha dei testi che insistono 
su tale onnipotenza divina e la sua azione universale, e altri che sottolineano 
la responsabilità dell’uomo. 

8) L'Islìm ammette la caduta di Adamo ed Eva, ma nega la trasmissione 
del peccato originale all'uinanità. Il Corano comporta tutta un'antropologia, 
un'escatologia (in particolare le delizie del cielo, i tormenti dell'inferno e la 
resurrezione), una morale che regola in modo piuttosto minuzioso gli atti della 
vita quotidiana. 


b) L'incontro con la teologia cristiana a Damasco 


Fin dall'epoca della sua fondazione l’Islàìm è stato in contatto con il cri- 
stianesimo e con l’ebraismo. Nella penisola araba c'erano degli arabi cristiani, 
e la tradizione riferisce che perfino nell'ambiente delle persone vicine al Pro- 
feta si trovava un cristiano (Wàraqa). E durante i suoi viaggi, Muhammad 
ha potuto incontrare tribù cristiane. 

Tale contatto è rimasto però superficiale. La presentazione della Trinità 
nel Corano mostra che Muhammad ebbe soprattutto a che fare con sette di 
dissidenti, e per la Scrittura con degli apocrifi. 

Dopo la teocrazia di Medina, durante circa quarant'anni, quando Da- 
masco divenne, sotto gli Ommìadi, la capitale dell'Impero arabo, le cose 
cambiarono. Dal punto di vista cristiano, e dal punto di vista della cultura 
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in generale, Damasco era ben altra cosa che Medina o la Mecca. Dal tempo di 
Adriano, aveva il titolo di metropoli. All'epoca di Giuliano l'Apostata era 
ancora la città più bella dell'Oriente. Stabilitosi fin dai primordi a Damasco, 
il cristianesimo VI si era rapidamente sviluppato, prosperando. Una volta 
conquistata la città, gli arabi garantirono ai titolari cristiani quindici chiese 
e il libero esercizio del loro culto. Salvo qualche eccezione, i grandi nomi 
cristiani di Damasco datano dal periodo arabo: S. Sofronio verso il 550- 
638, S. Andrea di Creta verso il 660-720, S. Giovanni Damasceno (sec. 
VIII). Dei cristiani si trovano tra 1 favoriti di Mo'àwiya. L'arabizzazione del 
paese permise una rapida fusione degli indigeni con i conquistatori. 

È chiaro che le relazioni non si limitarono a scambi economici, ma ci fu 
pure uno scambio sul piano religioso e culturale. Ci furono delle influenze 
letterarie (adozione di termini ascetici e teologici), delle analogie strutturali 
(meditazione sull'inferno e il paradiso, metodo per l'esame di coscienza, 
rosario), delle ibridazioni feconde. I mistici musulmani andavano a consul- 
tare gli eremiti cristiani circa questioni religiose. 

Dal sec. VIII in poi ci sono alcune testimonianze positive, fra le quali 
quella di S. Giovanni Damasceno e del suo discepolo Teodoro Abu Qorra, 
che ci mostrano un'attività polemica tra intellettuali cristiani e musulmani. 
Due problemi sopra tutto sono stati discussi: quello della predestinazione 
(al-qadar) e quello del Corano creato. 

Per quanto riguarda il primo, sappiamo che si costitui a Damasco un 
gruppo di partigiani del libero arbitrio, i gadariti, probabilmente sotto l'in- 
fluenza cristiana. Infatti S. Giovanni Damasceno designa il determinismo 
semplicemente come la dottrina dell'Islàm. E il modo in cui conduce la di- 
scussione nella sua polemica contro i musulmani è in tutto simile a quella 
adottata dai qadariti. 

Il secondo problema è quello del Corano creato. Becker ha mostrato 
che l'origine di tale problema, che doveva in seguito assumere un'importanza 
di primo piano, sembra risalire alla questione del Logos. Il Corano dice di Gesù 
che egli è la ”' Parola" (kélima) di Dio, il suo Spirito (ru). Per un cristiano, 
l'interpretazione di tali appellativi è evidente: parola = kdlima = logos, e 
spirito = ruh = pneuma. 

Ora, noi troviamo in S. Giovanni Damasceno una polemica nella quale 
l'interlocutore cristiano usa l'argomento della parola creata o increata per 
costringere il musulmano a riconoscere la divinità del Cristo. Il musulmano 
si trova nella necessità di rispondere, e questa sarebbe l'origine del problema 
del Corano creato o increato. 

Come pure sembra che proprio attraverso la mediazione dell'apologetica 
cristiana sia avvenuta la discussione sul problema degli attributi divini. 
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c) L'incontro con la filosofia greca a Baghdàd 


Per la formazione della filosofia araba però l'avvenimento più importante 
è senz'altro l'incontro del pensiero musulmano con il pensiero filosofico greco. 
Alcuni hanno anche preteso che la filosofia araba sia semplicemente una filo- 
sofia greca espressa in termini musulmani. Si tratta di un'esagerazione mani- 
festa. Come vedremo, altri fattori importanti sono entrati in gioco, permet- 
tendo ai filosofi musulmani, che pur assimilarono la filosofia greca, di tra- 
sformarla profondamente. 

Occorre far notare immediatamente che la '' filosofia greca '’ ricevuta dagli 
arabi non è unicamente quella dei due grandi maestri Platone e Aristotele, 
ma quella che è stata elaborata nel corso di molti secoli dai continuatori e 
dai commentatori. Quando nel 529 Giustiniano chiuse la Scuola di Atene, 
1 sette filosofi che trovarono asilo presso Cosroe vi trasferirono una intera 
tradizione nella quale, accanto al platonismo e all'aristotelismo si mescolavano 
altre correnti: stoicismo, pitagorismo, e sopra tutto neo-platonismo di Plo- 
tino e di Proclo. La filosofia del resto si presentava come una saggezza unica, 
alla cui formazione avevano contribuito tutti i grandi spiriti. 

Ne risultarono delle opere dal carattere ambiguo, dove Platone e Ari- 
stotele univano i loro sforzi per esprimere una stessa verità. I cristiani, sopra 
tutto forse gli ambienti siriani di Antiochia, ’' cristianizzarono ’' o per lo meno 
resero più religiosi alcuni estratti degli antichi. Si pensi alle opere attribuite 
a Dionigi l’Areopagita, e più direttamente riallacciantesi alla filosofia araba, 
il De Causts e la Pseudo-Teologia di Aristotele. Il primo è un adattamento 
dell'Elementatio Theologica di Proclo; il secondo una serie di estratti dalle 
Enneadi di Plotino. La filosofia greca si presentava cosf con una veste religiosa. 
E per queste due opere l'adattamento religioso era cosf discreto che non 
andava oltre una ”' teologia naturale '’, che corrispondeva esattamente a ciò 
che potevano accettare dei pensatori musulmani. 

Per la psicologia si adotta Aristotele, ma nell'interpretazione datane da 
Alessandro di Afrodisia (sec. III) e da Temistio (sec. IV), e, tra i neo-platonici, 
da Simplicio e da Giovanni Filipono (sec. VI). I pensatori musulmani si tro- 
varono di fronte alle stesse difficoltà incontrate da questi commentatori, 
quando cercarono di conoscere e di interpretare il pensiero del maestro a 
proposito dell'immortalità dell'anima e della resurrezione del corpo. 

Anche il problema di un potere conoscitivo soprannaturale dato all'uomo 
dalla divinità aveva preoccupato i pensatori greci da Platone fino al neo- 
platonismo, che lo discuterà con ardore. Di fronte al fatto del profetismo, i 
pensatori musulmani inclinarono, a seconda del temperamento, verso la scuola 
di Alessandria o la scuola di Atene. La tradizione greca classica che conosciamo 
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attraverso Plutarco e Marc'Aurelio, da Galeno ad Alessandro di Afrodisia, 
sopravvisse nella scuola neoplatonica. Ci sono dei legami diretti tra questa 
tradizione e la scuola filosofica di Baghdàd del sec. X, da un lato con al-Farabi 
per l'Oriente, e attraverso lui con Avicenna, e da un'altra ‘parte con 1 filosofi 
arabi della Spagna. La scuola sosteneva il primato della ragione, e considerava 
le diverse religioni come le diverse espressioni di una stessa verità. 

La scuola di Alessandria era invece più incline a mettere l'accento sulla 
fede: credeva al carattere "rivelato "' di alcuni libri pagani e Proclo preten- 
deva di avere una conoscenza diretta, al di là di qualsiasi prova razionale. 
In questa scuola l'elemento platonico era più forte che nella Scuola di Atene. Si 
troveranno le stesse differenze nelle corrispondenti scuole della filosofia araba. 

Tale passaggio della filosofia greca in Oriente si operò nella sua prima 
tappa, in parte almeno, per tramite della lingua siriaca. Quando nel sec. VII 
fece la sua comparsa l’Islàm, il cristianesimo era rappresentato, nel vicino e 
nel Medio Oriente, dalla Chiesa melchita di obbedienza bizantina, dalla 
Chiesa nestoriana e dalla Chiesa giacobita (monofisita). Questa aveva sopra- 
tutto come centri Bosra in Transgiordania, gli ambienti rurali e nomadi di 
Siria e di Arabia, e poi l'Egitto. Alla Chiesa giacobita si riallacciava poi la 
tribù di Taghlib alla quale apparteneva il famoso poeta al-Akhtal, '’ cantore 
degli Ommiadi ”’. I Nestoriani avevano il loro centro ad al-Hira e s1 diramavano 
nei grandi centri di civiltà del Medio Oriente e della Persia. 

Sia dal punto di vista dottrinario che culturale queste Chiese cristiane 
di lingua siriaca presentavano un duplice interesse: in primo luogo, la loro 
lingua liturgica e di cultura, il siriaco, è una lingua semitica sorella dell'arabo, 
cosa che facilitava loro i contatti con i nuovi venuti. Proprio grazie alla media- 
zione delle Chiese dissidenti, sopra tutto di quella nestoriana, si diffusero 
in quell'epoca le ricchezze della patristica siriaca, sopra tutto S. Efrem. E in 
secondo luogo, in queste chiese si diffusero numerose traduzioni dal greco in 
siriaco, completate al tempo della conquista musulmana con la traduzione 
delle stesse opere dal siriaco in arabo. 

Dal sec. V in poi, la scuola di Edessa e poi quella di Nisibia, erede delle 
tradizioni antiochena e nestoriana, si applicarono a tradurre dal greco in siriaco 
Aristotele e 1 suoi commentatori per opera di Teodoro di Mopsuestia. Ibas, 
vescovo di Edessa, fu un promotore dell'iniziativa, a cui contribuî anche 
personalmente. 

Nel sec. VI troviamo i celebri commenti ad Aristotele dovuti a Giovanni 
Filopono in greco, ma che ebbero una ripercussione in tutto il mondo mono- 
fisita. . 

I giacobiti si distinsero con le loro scuole di Resh'ayna e di Qenneshrìn. 


A Resh'ayna Sergio (+ 536) tradusse le Categorie di Aristotele, l'Isagoge di 


281 


Baruch_in_l{bris 


Georges Anawati 


Porfirio e scrisse Cause dell'universo secondo 1 principi di Aristotele. Più tardi tra- 
dusse una parte degli scritti di Galeno e gli scritti dello pseudo-Dionigi. Se- 
vero Sebokt commentò a Qenneshrin gli Analitici primi e il Peri Ermenesas. 
Giacomo di Edessa (4.738) segui le sue orme, e tradusse le Categorie. Nel 
sec. VII-VIII Giorgio degli Arabi, lui pure giacobita (+ 724) vescovo delle 
tribù nomadiarabe cristiane e residente a Kufa, tradusse in siriaco tutto l'Organon. 

Queste traduzioni in siriaco preparavano la via a un movimento molto 
più vasto di traduzioni in arabo, che doveva trasmettere l'immensa eredità 
greca all'Oriente musulmano. Tale movimento è dovuto all'iniziativa del 
califfo al-Ma'mùn che seppe imprimervi un forte impulso. Nel suo Fihrist, 
an-Nadìm afferma, senza sorriderne, che il califfo vide in sogno un nobile 
vegliardo, — era Aristotele! — che gli chiedeva di tradurre le sue opere in 
arabo. Iniziato già al tempo degli Ommiadi, il lavoro di traduzione si sviluppò 
in pieno al tempo degli Abbàsidi. Al-Ma'mùn istituf a Baghdàd una ” Casa 
della Saggezza "' riccamente fornita di manoscritti, in cui 1 traduttori si misero 
all'opera. Bisogna dire che il califfo trovò per l'attuazione del suo progetto 
un uomo di qualità eccezionali, Honayn ibn Ishàq (809-873) che il Leclerc, 
nella sua Storia della medicina araba chiama addirittura «la più grande figura 
del sec. IX». 

Il califfo lo mise alla direzione del gruppo di traduttori. Stando a quello 
che dice lo storico arabo Ibn Abi Osàybi'a, Honayn era l'uomo del suo tempo 
che conosceva meglio il greco, il siriaco e il persiano. Possedeva ugualmente 
bene l'arabo. 

In seguito alla decisione di al-Ma'mùn di far tradurre Aristotele e le opere 
dell'antichità classica, fu inviata una missione culturale in Grecia alla ricerca 
dei manoscritti. Honayn fece probabilmente parte di questa missione. I 
ricchi signori seguirono l'esempio del califfo e ben presto ci fu un’emulazione 
nel desiderio di acquistare dei manoscritti e di farli tradurre. Honayn e suo 
nipote Hobaysh si distinsero in modo particolare in questo lavoro. 

Il lavoro di traduzione di Honayn ha qualcosa di prodigioso. Di Platone 
tradusse il Politico, le Leggi, il Timeo; di Aristotele, tradusse in siriaco una parte 
dell'Organon, il trattato Della generazione e della Corruzione, il trattato Dell'antma 
e un frammento della Metafisica. Tradusse le Categorie, le Etiche e la Fisica, 
ricorresse una traduzione degli Analitici prim. Di Autolico tradusse Della 
sfera in movimento; di Niccolò Damasceno il Sommario della filosofia di Aristotele, 
e il Libro delle piante (erroneamente attribuito ad Aristotele); di Menelao, gli 
Sferia; di Archimede Della Sfera e del Cilindro; di Apollonio di Tiana il Trat- 
tato di astrologia; di Artemidoro il Dell'interpretazione det sogni; di Alessandro 
di Afrodisia alcuni opuscoli; di Porfirio l'Isagoge; di Temistio il Commento 
al libro dell'anima. 
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Per quel che riguarda la opere di medicina, tradusse la maggior parte delle 
opere dei tre autori che sono alla base di tutta la scienza medica greca e che lo 
saranno anche per la medicina araba, cioè Ippocrate, Galeno e Dioscoride. 

Il metodo di traduzione era eccellente. Honayn era severo non solo nei 
confronti delle traduzioni mal fatte da altri, ma severo ancora di più per 
quel che riguardava le proprie. Cosf ad esempio a proposito della sua tradu- 
zione De sectis disse: « L'ho tradotto quando ero giovane, e mi sono servito 
di un manoscritto greco molto lacunoso. Più tardi, all'età di quarantasei anni, 
il mio allievo Hobaysh mi chiese di correggerlo dopo aver raccolto un certo 
numero di manoscritti greci. lo collazionai allora questi manoscritti, in modo 
da ottenere un testo corretto. Lo confrontai con il testo siriaco e lo corressi. 
Ho l'abitudine di lavorare cosi a tutte le mie traduzioni ». 

Per ritrovare i manoscritti, per esempio il De Demonstratione di Galeno, 
fece dei lunghi viaggi. « Lo ricercai con ardore e viaggiai per trovarlo in Meso- 
potamia, in Palestina e in Egitto, fino a che raggiunsi Alessandria. Ma riuscii 
a trovare a Damasco solo la metà di un manoscritto ». 

Bergstrasser, professore di lingue semitiche a Monaco, e uno dei migliori 
giudici del valore di Honayn e del suo discepolo Hobaysh nel suo studio su 
Hobaysh ibn Ishàq e la sua scuola, fà notare che questi autori hanno fatto 
molti sforzi per rendere il senso del testo greco nel modo più chiaro e con la 
maggior aderenza possibile al testo, anche a scapito dell'eleganza. Ma le ver- 
sioni di Honayn sono migliori. « La correttezza è maggiore. E tuttavia si ha 
l'impressione che questo non sia il risultato di uno sforzo inquieto, ma la 
conseguenza di una padronanza agile e sicura della lingua. Lo si nota nel- 
l'aderenza più facile all'originale greco e nella notevolissima esattezza di espres- 
sione ottenuta senza verbosità. E tutto questo insieme costituisce l’eloquenza, 
faskha, di Honayn ». 

Queste osservazioni consentono di ridurre alle debite proporzioni 1 rim- 
proveri che si sono mossi alle traduzioni arabe, di aver cioè deformato e tra- 
vestito il pensiero dei filosofi greci. 

Il gruppo di Honayn non fu il solo a intraprendere delle traduzioni. Alcuni 
Giacobiti, come ad esempio Qosta ibn Luga lavorarono ai commentari della 
Fisica. Un po' di tempo dopo, toccò al nestoriano Abu Bishr Matta di conti- 
nuare l'impresa, mentre Ibn "Adi traduceva le Leggi di Platone, la Poetica di 
Aristotele, e, dal siriaco, il IV libro dei Topici, la Poetica, 1 Sofism, le Me- 
teore, ecc. 

Il suo contemporaneo Yahya ibn al-Batrìq tradusse il Timeo di Platone e 
numerosi testi di Aristotele. 

Oltre a queste traduzioni letterali, che seguivano fedelmente il testo ori- 
ginale, ci furono degli '’ adattamenti ”. Ne abbiamo segnalato qualcuno più 
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sopra: 11 De causis e la Teologia di Aristotele. Quest'ultima è in realtà una para- 
frasi delle Enneadi (IV, V e VI). Fu probabilmente tradotta in siriaco nel sec. VI 
da un autore dell'ambiente giacobita neo-platonico di Siria. Un altro giacobita, 
Abd al-Masìh b. Na'ìma al-Himsî (di Emesa) la tradusse in arabo nel sec. VII. 
E da ultimo fu ritoccata da al-Kindi. L'Epistola divina, erroneamente attribuita 
ad al-Faràbi, è pure un estratto parafrasato delle Enneadi, come ha mostrato 
Kraus. 

Da un secolo a questa parte, lo studio di queste traduzioni e di questi 
adattamenti è stato argomento di molti lavori. Antichi testi greci perduti 
sono stati ritrovati nella loro versione araba. (Per una panoramica generale 
su questi lavori, si veda l'articolo di Francesco Gabrieli: Recenti studi sulla 
tradizione greca nella civiltà musulmana, in '' Parola del Passato ”’, rivista di studi 
antichi, LXV, marzo-aprile 1959, pagg. 147-160). Anche il Warburg-Insti- 


tute si è accollato il compito di ricostituire il Plato arabus. - 


d) Altri elementi nella formazione della filosofia araba 


Oltre a questi elementi essenziali che hanno contributo alla formazione 
della filosofia araba, occorre segnalare un certo numero di altre componenti 
che, anche se non in questa misura, hanno contribuito a dare alla filosofia 
araba le sue caratteristiche. 

Le scuole di grammatica hanno avuto una funzione in quanto ai grammatici 
che cercavano di trovare i principi della loro scienza e di mettere in rilievo 
" l'inimitabilità ‘’ del Corano hanno posto dei problemi tipicamente filosofici. 

Le origini della grammatica araba restano piuttosto oscure. La logica di 
Aristotele, come abbiamo visto, era coltivata nella scuola siro-persiana di 
Gondeshapùr (forma araba: Giundaysapùr) e la sua influenza dovette com- 
penetrare profondamente le ricerche dei grammatici arabi sul meccanismo della 
loro lingua. Due scuole nacquero nel bacino del Tigri: quella di Basra e quella 
di Kufa. La prima, illustrata da Sibawayhi (m. 793), si preoccupò di un coor- 
dinamento razionale dei fatti linguistici, cercando di trovare delle regole gene- 
rali, mostrandosi severa nella scelta degli esempi, scartando le eccezioni come 
scorrette, o per lo meno non suscettibili di paradigmi. 

La scuola rivale di Kufa, fondata un centinaio di anni dopo quella di 
Basra, si mostrava più liberale nell'ammissione delle diverse regole, fondan- 
dosi se necessario sugli usi rari per fornirne di nuove. L'opposizione tra le 
due scuole circa i principi di discrminazione ebbe delle ripercussioni su circa 
un centinaio di punti particolari. 

Quello che occorre tenere presente circa la genesi e lo sviluppo della gram- 
matica è che le discussioni tra 1 filologi li hanno condotti ad elaborare un certo 
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numero di categorie, un vocabolario preciso che la filosofia non mancherà 
di utilizzare. Avicenna consacrerà perfino un riséla allo studio delle lettere 
arabe. 

Più profonda ancora è stata l'azione delle scuole giuridiche, al punto che 
uno storico contemporaneo della filosofia musulmana vorrebbe vedere nello 
studio dei principi della giurisprudenza musulmana il vero oggetto di tale 
filosofia. 

Dato il carattere totalitario del'Islam e la maniera in cui tutte le prescrizioni 
del Corano devono penetrare tutti gli atti della vita, non bisognerà meravigliarsi 
di vedere il giurista sviluppare tutte le risorse della sua dialettica per cercare 
di accomodare i principi del Corano ai casi particolari e nuovi della vita 
quotidiana. Si formarono delle scuole che differirono l'una dall'altra per la 
parte maggiore o minore che accordarono al ragionamento per analogia (giyàs), 
all'elaborazione personale per la soluzione di casi non previsti dal Corano. 

Interessante da notare per la funzione avuta da queste scuole nella forma- 
zione dello spirito filosofico è il posto che prende la logica nelle discussioni 
giuridiche, una '' logica antica " incentrata completamente sul giyàs, ma che 
favorirà l'elasticità mentale, abituando ad analizzare le questioni da tutti i 
possibili punti di vista. Nella scuola hanafita si vedrà una ricerca del '’ motivo 
causale '’ ('illa) che sta come termine medio in un giyàs che tendeva ad assu- 
mere un andamento sillogistico. 

Non bisognerebbe infine dimenticare gli elementi iraniani e forse anche 
indi. Già 1 cristiani, e in modo particolare quelli di Armenia e di Siria, erano 
stati in contatto con i mazdeiti. Ardenti controversie erano sorte circa il bene 
e il male. Esse avevano ispirato ai polemisti cristiani delle opere contro i magi, 
opere ora scomparse, ma di cui restano i cataloghi. L'invasione musulmana 
in Persia si trovò dunque i in presenza di un clima culturale già molto ricco e 
complesso. Troveremo in Avicenna e in un as-Suhrawardi delle speculazioni 
sul tema della luce e degli angeli che fanno pensare a motivi zoroastriani. 
L'ardente monoteismo dell’Islìm, che, per timore di sottrarre checchessia 
all'onnipotenza divina faceva di Dio il creatore sia del bene che del male, 
dovette offrire un nuovo campo di battaglia agli apologisti mazdeiti. Il secolo 
seguente (IX) ce ne fornirà una testimonianza pregevole: il Shkabd Gumanik 
Vicar che il P. Menasce ha pubblicato alcuni anni orsono. Ma il livello stesso 
di elaborazione della dialettica di quest'opera ci permette di presumere che 
essa abbia avuto degli antecedenti. 

Quanto ai manichei, la loro sopravvivenza nel mondo orientale del X se- 
colo, attestata dal Fihrist, fa capire che il manicheismo dopo la caduta del 
mazdeismo che lo perseguitava, e col favore della bonaccia seguita alla con- 
quista musulmana, potè trovare un nuovo slancio di vita. 
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HI. LA FILOSOFIA ARABA ALLA RICERCA DI SE STESSA: PIONIERI E CORRENTI 


a) La ragione in asuto della fede: la corrente mo'tazalita 


L'incontro del pensiero musulmano con i diversi elementi stranieri segna- 
lati più sopra non manca di provocare in un certo numero di pensatori musul- 
mani il desiderio di mettere al servizio della loro fede le risorse della ragione, 
quali ad essi si presentavano. Pensavano di strappare le armi agli avversari, 
per ritorcerle contro di loro. 

Tale combattiva tendenza intellettuale caratterizza coloro che sono cono- 
sciuti nella storia delle idee nell'Islàm con il nome di mo'taziliti. A_ parte le 
questioni sull'origine della parola, rappresentavano un certo numero di pen- 
satori che risiedevano sia a Basra (al-Allàf, an-Nazzàm, al-Giéhiz) sia a Baghdàd 
(Bishr ibn al-Mé'tamir, Abu Musa al-Mirdà, Thumàma ibn al-Ashras) e che, 
arditamente, correndo il rischio di allarmare i tradizionalisti e di incorrere 
perfino nei loro attacchi, tentarono di presentare i dogmi dell'Islàìm in forma 
sintetica e accettabile dalla ragione. Senza costituire delle scuole nel preciso 
senso della parola, professavano su un certo numero di punti delle tesi carat- 
teristiche che si possono ricondurre a cinque affermazioni principali : l’unità 
di Dio (tawhìd), la sua giustizia (adi), la promessa e la minaccia, la posizione 
" neutra ” riguardo al peccatore e infine ’ ' l'imposizione del bene”. Cer- 
chiamo di caratterizzare in breve questi cinque punti. 

In primo luogo il tawhid. Èil punto più importante della loro dottrina poiché 
è la fonte degli altri. Al contrario delle tendenze tradizionaliste, che prende- 
vano alla lettera le descrizioni antropomorfiche del Corano, i mo'taziliti 
applicano rigorosamente la via remotionis. Bisogna ad ogni costo mantenere 
l'assoluta unità e semplicità di Dio. Senza arrivare, come certe sette, a negare 
perfino gli attributi, affermavano che erano identici all'essenza. Contro i mate- 
rialisti, affermavano un Dio personale e creatore. La trascendenza assoluta di 
Dio rispetto al mondo li conduce a distinguere rigorosamente tra il pre-eterno 
(gadìm) e ciò che comincia ad essere (mòhdath) facendo loro rifiutare energi- 
camente qualsiasi nozione di hulù! (infusione del divino nella creatura).Del 
pari se Dio è assolutamente spirituale non può essere visto dai nostri sensi; 
da qui la negazione della ” visione ”’ di Dio nella vita futura. 

Sul piano dell'azione umana ammetteranno il potere dell'uomo sulle sue 
azioni. 

La seconda tesi è quella della giustizia di Dio. Comporta due punti: 
1) esistono un bene e un male oggettivi anteriori alla determinazione appor- 


286 


Baruch_in_l{bris 


La filosofia araba 


tata dalla Legge religiosa, e Dio è tenuto a fare sempre il meglio; 2) Dio non 
vuole il male; non l’ordina; è l'uomo che lo crea. 

La terza tesi riguarda la sorte del credente, del peccatore e dell’infedele 
nell'al di là. A tale questione si ricollega il problema della fede e dell'incredu- 
lità: della tradizione e del consenso della comunità. Questioni tipicamente 
teologiche, ma che implicano anche nozioni filosofiche. * 

La quarta tesi, lo ' stato intermedio "' tra la fede e l'incredulità: è la situa- 
zione del credente peccatore. Condannato nell'aldilà ad un inferno eterno 
(meno rigoroso di quello dell'infedele), resta tuttavia in terra un membro della 
comunità musulmana. 

La quinta tesi infine regola l'atteggiamento pratico del credente nella società 
musulmana. Di fronte al male, la riprovazione del cuore, della lingua e delle 
mani non è sufficiente; bisogna ristabilire l'ordine ’’ con la spada ”' 

Si vede da questo come sia falso considerare i mo'taziliti, questi primi 
pensatori dell’Islìm, come dei '' liberali '” promotori della libera discussione 
e delle opinioni libere. Sono senz'altro liberali, se con ciò si intende designare 
il loro atteggiamento riguardo al passato, e la loro volontà di lasciar libero corso 
alla ragione sul terreno del dogma. Ma liberali non sono più quando, in pos- 
sesso del potere, danno prova di selvaggia intransigenza accanendosi nel far 
accettare con la forza le loro idee. 

AI potere però non resteranno a lungo. La loro stella declinerà e saranno 
(a loro volta) perseguitati; i loro libri saranno bruciati o dispersi al quattro 
venti. Tuttavia influenzeranno profondamente quei pensatori che, come loro, 
esigeranno una religione "' ragionevole ”' e che crederanno nella ragione. In 
modo particolare prepareranno la via ai falàsifa, ai discepoli della filosofia 
ellenica che al pari di loro sogneranno di armonizzare la saggezza greca e la 
rivelazione. Alcuni manoscritti scoperti di recente in una biblioteca dello 
Yemen, dove si erano rifugiati gli ultimi mo'taziliti, mostrano come i grandi 
mo'taziliti si fossero dedicati ad una intensa riflessione filosofica e teologica. 
I problemi filosofici e teologici più diversi sono girati e rigirati in tutti 1 sensi, 
in particolare il difficile problema del rapporto della libertà umana e della 
potenza divina. 

Alcuni storici moderni del pensiero musulmano, Ahmed Amîn per esem- 
pio, non esitano a considerare la sparizione dei mo'taziliti come una grande 


perdita per l'Islàm. 


b) Al-Kindi, il Filosofo degli arabi (t 873) 


Colui che per primo doveva fregiarsi del titolo di '’ filosofo degli arabi ”' 
e di cui è incontestabile la filiazione diretta rispetto ai mo'taziliti, è al-Kindi. 
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Mentre per gli altri falàsifa (al-Farabi e Avicena in particolare) si sono avute 
delle contestazioni circa la loro appartenenza razziale, il problema non si 
pone per Abu Yusuf Ya'qùb al-Kindi. Discendeva da una vecchia famiglia 
araba, che risaliva alla tribù di Qays. | 

Kindi è nato a Basra nell'anno 801. Suo padre Ishàq as-Sabbàh fu nominato 
governatore di Kufa, e probabilmente in questo importante centro di cultura 
egli ricevette la sua formazione sia letteraria che scientifica, filosofica e reli- 
giosa. Anche se non siamo in possesso di informazioni precise al riguardo, 
possiamo farci un'idea di quello che ha potuto essere la sua cultura attraverso 
la massa enorme dei suoi scritti e la loro varietà. Al-Qifti loda al-Kindi per la 
profondità delle sue conoscenze attinte sia dai Greci che dai Persiani e dagli 
Indi. Alcuni gli attribuiscono delle traduzioni dal greco, cosa probabilmente 
inesatta. Ma conosceva forse il siriaco. In ogni modo ha ” rivisto '” alcune 
traduzioni, in particolare la Teologia di Aristotele composta dal cristiano Ibn 
Na'ìma di Emesa. 

Di famiglia aristocratica, viveva in rapporti con il califfo al-Ma'mùn e 
suo figlio al-Mé-tasim, e fu perfino incaricato di fare il precettore del figlio di 
quest'ultimo, Ahmad. Un piccolo trattato sulla metafisica è del resto dedicato 
a costui. Conobbe i suoi migliori anni di gloria sotto il regno di al-Mutawakkil 
(847-861) anche se ad un certo momento degli intriganti lo misero in cat- 
tiva luce presso il califfo, che gli confiscò momentaneamente la sua ricca 
biblioteca. 

Al-Kindi si dedicò non solo alla filosofia, ma anche alla medicina. Uno dei 
suoi biografi riferisce di un trattamento effettuato da lui in un caso disperato 
per mezzo della musica, nella quale era esperto. Le sue conoscenze scientifiche 
erano talmente vaste che gli storici si chiesero se era più opportuno classifi- 
carlo tra 1 ”’ filosofi” o tra gli '’ scienziati. Alcuni suoi trattati scientifici 
(e filosofici) furono: tradotti nel Medioevo. Cardano nel suo De subtilitate 
colloca al-Kindi tra i dodici geni di prim'ordine comparsi al mondo fino al 
XVI secolo. 

Fino a pochi anni fa si conosceva di al-Kindi solo un certo numero di 
piccoli trattati di cui Nagy ha pubblicato il testo latino medievale: 1) De 
intellectu; 2) De somno et visone; 3) De quinque essentits; infine un Liber intro- 
ductorius in artem logicae demonstrattonis redatto per un allievo. 

Tuttavia le biografie menzionavano centinaia di trattati che egli avrebbe 
scritto intorno alle materie più diverse: filosofia, matematica, medicina, astro- 
nomia, musica, politica. Al-Qifti e Ibn abi Osaybi(a gli attribuiscono circa 
duecento opere. 

conosciuto nel Medioevo occidentale. Ruggero Bacone ci parla del 
suo De aspectibus, trattato di ottica geometrica e fisiologica basato su Euclide, 
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Erone e Tolomeo che gli fu molto utile. Ed anche un De medicinarum compo- 
sitarum gradibus, in cui è stabilita una posologia del medicamento basata su 
considerazioni matematiche. 

Era difficile conoscere le idee di al-Kindi sulla base di questi pochi testi. 
Quello che sapevamo erano anche gli "' errori '' che il trattato di Egidio Ro- 
mano rimprovera al Filosofo degli arabi. Se ne riscontrano 14. Vi si leggono 
per esempio le seguenti affermazioni: « — Quod simpliciter omnia futura depen- 
dent ex conditione supercoelestium corporum; — quod omnia de necessitate contingunt 
— Quod perfectiones de Deo dictae non dicunt in eo aliquid posttive (di qui l'accusa 
di agnosticismo radicale) ; — Quod per sacrificia oblata Deo et spsritualibus substantis 
nihil nobis confertur, ecc. ». 

Se ne ricava l'idea che già per al-Kindi 1 rimproveri mossi alla filosofia 
araba riguardano sopra tutto la necessità che domina le azioni umane. Ma nel 
1932 il prof. Ritter fece ad Istambul una importante scoperta : un manoscritto 
contenente una trentina di piccoli trattati di al-Kindi, per la maggior parte 
inediti. Al-Ahwani e sopra tutto Abu Rida, professori all'Università del 
Cairo, ne hanno pubblicato un gran numero. Il pensiero di al-Kindi si può 
dire cosi fissato con maggior precisione. Cerchiamo di descriverlo sulla base 
di questi ultimi lavori. 

Al-Kindi, primo tra gli arabi che abbia cercato di servirsi della filosofia 
greca, quella di Aristotele e di Platone, in difesa del dogma musulmano o 
per lo meno per conciliare la fede e la ragione, si è trovato di fronte al pro- 
blema del vocabolario filosofico che occorreva adattare a tale scopo. Alcune 
delle sue espressioni denotano esitazione e la ricerca della parola appro- 
priata. Egli stesso scrisse un piccolo trattato sulle Definizioni contenente un 
centinaio di parole dell'ambito della logica, della matematica, della fisica e 
della metafisica. Al-Kindi vi dà prova di una conoscenza piuttosto vasta della 
letteratura filosofica. Si tratta del primo lessico di filosofia araba che posse- 
diamo. Al-Kindi ha dovuto personalmente scegliere alcuni termini. Non ha 
timore di innovare. Conosce ammirevolmente al lingua araba, e le sue molte- 
plici risorse, e non teme di servirsene. 

Il metodo seguito nelle sue esposizioni consiste nel fornire dapprima 
una definizione esatta dell'argomento da trattare. Poi passa alle premesse: se 
non sono evidenti, le prova. Crede senz'altro che una conoscenza della mate- 
matica e della scienza della dimostrazione siano indispensabili per coloro che 
vogliano intraprendere la ricerca filosofica. Insiste inoltre per mantenersi fedele 
all'oggetto preciso della ricerca. 

Prima di subire l'influenza della filosofia greca, al-Kindi ha certamente 
subito quella dei mo'taziliti. Era predominante nella sua epoca. In alcuni dei 
suoi trattati tale influenza si manifesta in maniera incontestabile. Sono da 
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notare al riguardo un'epistola sull'unità di Dio, at-tawhìd, ed un'altra sulla sua 
"’ giustizia '’, due temi essenzialmente mo'taziliti. 

Uno degli scritti di al-Kindi pubblicati di recente è quello sulla metafisica. 
È indirizzato al califfo al-Mé'tasim (ed è stato pubblicato al Cairo, in arabo, 
a cura di al-Ahwani). Una rapida analisi di questo trattatello ci darà un'idea 
chiara del pensiero di al-Kindi. 

Il trattato è composto di una introduzione e di tre capitoli. Al-Kindi ci 
fornisce fin dall'inizio una definizione della filosofia: «È la conoscenza della 
realtà delle cose secondo la possibilità umana; infatti lo scopo del filosofo 
per mezzo della sua scienza teorica è quello di acquisire la verità, e nella scienza 
pratica quello di comportarsi in conformità di essa ». La divisione aristotelica 
della filosofia in teoretica e pratica si ritrova in tutti 1 falàsifa. La verità prima 
è lo scopo della filosofia. Per al-Kindi Dio è l'Uno, il Creatore, colui che so- 
stiene tutto ciò che ha creato, di modo che se a qualcosa manca il suo sostegno, 
questa perisce immediatamente. Al-Kindi rimprovera ai motakallimun di non 
avere un'esatta nozione della realtà. « La loro debolezza per comprendere i 
metodi che conducono al Vero, la loro scarsa conoscenza del valore di quello 
che fanno i grandi pensatori per il bene comune e la loro invidia sono profon- 
damente radicate nella loro anima animale, che vela loro il pensiero impedendo 
di vedere la verità ». Fanno della religione una questione commerciale, discu- 
tendo con gli uomini per conservare una posizione indebitamente occupata, 
mentre essi stessi sono irreligiosi. Tale difesa della filosofia contro « le persone 
di religione » si ritroverà in tutta la storia dell’Islàm. È una difesa rivolta 
a screditare in tutti 1 modi quelli che sacrificavano la loro libertà nell'esame 
dei problemi religiosi. 

Al-Kindi era il primo a tentare una difesa dell'accordo tra filosofia e reli- 
gione. Lo fonda su tre argomentazioni. In primo luogo la teologia è una parte 
della filosofia, perché la filosofia è la conoscenza di tutte le cose, e colui che dice 
che tale conoscenza è irreligiosa, è irreligioso a sua volta. La conoscenza della 
teologia comprende la teodicea o affermazione dell'unità divina e la morale. 
Quanto all'accordo della rivelazione profetica con la filosofia, al-Kindi lo 
stabilisce come segue: « La totalità di ogni scienza utile e il mezzo di raggiun- 
gerla, la fuga da tutto ciò che è nocivo e la preoccupazione di lottare contro 
di esso: ecco ciò che 1 veri profeti nel nome di Dio hanno cercato di conse- 
guire. I profeti, infatti, hanno stabilito che si dovesse riconoscere l’unica divi- 
nità di Dio, la pratica delle virtà a lui accette, e l'esclusione dei vizi che son 
contrari a quelle stesse virtù ». 

La ricerca filosofica infine si impone in maniera logica: « L'acquisizione 
della filosofia o è un bene necessario o non lo è. Se i teologi dicono che è neces- 
saria, occorre che la studino. Se dicono che non è necessaria, bisogna che ne 
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diano una ragione, che presentino una dimostrazione. Ora, dare una ragione 
e dimostrare è una parte dell'acquisizione della conoscenza della realtà. Bi- 
sogna dunque che essi abbiano tale conoscenza, che ammettano che occorre 
ottenerla ». 

È un modo di riprendere l'argomentazione di Aristotele circa la necessità 
della metafisica. Vedremo che Averroè riprenderà tali ragionamenti in maniera 
più analitica nel suo Fasl al-magà. 

Una volta precisato l'oggetto della filosofia, al-Kindi espone nel primo ca- 
pitolo il metodo da seguire in metafisica. Distinguiamo in primo luogo due tipi 
di esistenze corrispondenti alle sensazioni e all'intelletto : l'esistenza sensibile 
e l'esistenza intelligibile. Le cose sono o universali o particolari. I concetti 
sono 1 generi e le specie. Essi non sono rappresentati nell'anima, ma dipendono 
per la loro certezza dai principi primi dell'essere. I concetti immateriali che 
sono completamente separati dalla materia non sono delle rappresentazioni 
dell'anima, ma sono acquisiti necessariamente per via di dimostrazione. 

La fisica ha per oggetto gli esseri materiali in movimento, la metafisica le 
idee immutabili sprovviste di materia. Gli esseri fisici sono composti di corpi 
finiti che occupano una porzione di spazio e si muovono nel tempo. Lo spazio, 
il tempo e tutti gli esseri materiali sono finiti. Lo spazio è un concetto mate- 
matico che si riferisce alle cose che lo occupano. Dove non ci fossero oggetti 
di sorta, non ci sarebbe spazio. Il vuoto è inconcepibile. Al-Kindi lega lo 
spazio e il tempo con il movimento. 

Il tempo non è eterno. È finito a parte ante e a parte post. Al-Kindi si stacca 
qui da Aristotele. Come pure se ne allontana per quanto riguarda l'eternità 
del mondo, che rifiuta. Avendo identificato materia, spazio, tempo e movi- 
mento, al-Kindi dimostra matematicamente che tutti gli elementi sono creati. 
Tali considerazioni lo conducono a trattare nel secondo capitolo la causalità. 
Egli afferma con Aristotele che la filosofia prima è « la scienza del Primo vero 
che è la causa di tutto ciò che è vero. Ecco perché il filosofo più nobile e più 
onorevole deve conoscere la più onorevole delle scienze. Perché la scienza 
della causa è più elevata di quella dell'effetto, perché infatti non si ha una cono- 
scenza completa di qualcosa che quando si conosce la sua causa. La causa è 
materiale, formale, efficiente o finale ». 

Nulla può essere causa di se stesso. La causa dell'essere è qualche cosa di 
trascendente che è il Primo vero, cioè Dio, che al-Kindi non chiama mai 
per nome. 

Per Platone e Aristotele, la forma è la causa formale dell'essere, ma per 
Platone le idee sono trascendenti e separate; per Aristotele gli oggetti fisici 
sono composti di materia e di forma, avendo in tal modo una duplice causa. 
Al-Kindi rifiuta entrambe le dottrine, e sostiene che gli universali, cioè 1 generi 
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e le specie, sono l'essenza dell'essere, e che gli universali denotano l'unità 
della pluralità ; essi non sono causa dell'essere come è il caso delle altre cate- 
gorie. L'unità del genere non è essenziale, ma accidentale. La causa di tale 
unità è da ricercarsi al di fuori dell'essere: è il Vero Uno. 

Al-Kindi non segue la teoria dell’Uno di Plotino. Sotto l'influenza del 
Corano identifica l’Uno con il Dio, di cui parla il Libro Sacro. Il Vero Uno 
è assoluto. Non ha né genere né differenza. Al-Kindi tenta di armonizzare la 
metafisica dell'Uno plotiniano con l'affermazione dell'Essere Primo quale si 
deduce dal Dio creatore nel Corano. Preparava cost la via a Fàràbi che doveva 
continuare questo sforzo. 

Al-Kindi studia inoltre il processo conoscitivo, distinguendo accurata- 
mente la conoscenza sensibile che appartiene all'anima, e la conoscenza intel- 
ligibile di competenza dell'intelletto. 

Il Vero Uno è l'Essere assoluto, la causa di tutto ciò che esiste. Come si è 
attuata tale creazione? Kind! lascia il compito di precisare la cosa ai suoi suc- 
Cessori. 

Un trattato che fu per molto tempo in voga nell'Occidente latino è il 
De intellectu. Sfortunatamente alcuni errori di traduzione condussero ad alcune 
false interpretazioni del pensiero di al-Kindi. Alla base di questo piccolo 
trattato c'è il commento di Alessandro di Afrodisia alla parte del De anima 
di Aristotele che tratta dell'intelletto. Aristotele parla di due intelletti: il pas- 
sivo e l'attivo. Il secondo ha diverse qualifiche : separato, eterno, non mesco- 
lato e sempre in atto. I commentatori Alessandro, Simplicio e Temistio l'ave- 
vano inteso ciascuno in modo diverso. L'opinione di Alessandro di Afrodisia, 
che ebbe maggior influenza, sosteneva che ci fossero tre intelletti: sntellectus 
materialis, intellectus qui habet habitum e intellectus agens, aggiungendo cosî 
un nuovo intelletto che chiama habitus. L'intelletto materiale va inteso non 
come composto di materia, ma come intelletto in potenza. Nello spirito di 
Alessandro, tale intelletto materiale ha una duplice qualifica : è una potenzialità 
pura, cioè una capacità di ricevere le forme, e in secondo luogo muore con 
la persona. Ma appartiene all'uomo e costituisce una delle sue facoltà. Quanto 
all'intelletto in habitu aggiunto da Alessandro, ha due attributi: pensa ed è 
un ” possesso ”: ”’ ha '' la conoscenza. Cosi la differenza tra questi due intel- 
letti è che il primo è unicamente potenzialità, mentre il secondo è passato dalla 
potenza all'atto sotto l'azione dell'intelletto agente, separato dall'uomo, e 
la cui funzione è quella di rendere visibile le cose, come la luce. E proprio 
questo intelletto agente è divino, eterno e immortale. 

Passando a al-Kindi, ci troviamo di fronte quattro intelletti. Basandosi 
sulla traduzione latina del Medioevo, Théry e Duhem hanno cercato di spie- 
gare che al-Kindi era stato influenzato da Alessandro di Afrodisia. Per Duhem, 
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il quarto intelletto di a-Kindi, il dimostrativo, appartiene all'anima sensitiva. 
Ma studiando il testo arabo di recente scoperto e da lui pubblicato, il prof. 
al-Ahwàni ha mostrato che si tratta di un errore di traduzione e che bisogna 
leggere: « il quarto intelletto è quello che noi chiamiamo il secondo » e non 
quem vocamus demonstrativum. 

Allora la dottrina di al-Kindi sarebbe la seguente: prima di tutto di- 
stingue l'anima dall'intelletto. Il primo intelletto è l'intelletto per eccellenza; 
è separato dall'anima e distinto da essa. E sempre in atto, è il genere e la specie 
delle cose. I tre altri intelletti appartengono all'anima: il primo esiste solo in 
potenza. Il secondo è quello che possiede la conoscenza — è l'intelletto sn 
habitu di Alessandro — infine il terzo è quello che esercita il pensiero. La dif- 
ferenza tra questi due ultimi è che il primo è simile a colui che ha appreso l'arte 
di scrivere, il secondo a colui che la esercita abitualmente. Al-Kindi dunque 
divide semplicemente in due l'intelletto in habitu di Alessandro: uno è l'intel- 
letto che è in possesso della conoscenza senza esercitarla, e l’altro, detto adeptus 
dai Latini — e che al-Kindi chiama '’ il secondo” — non è altro che il secondo 
grado del possesso, come quello dello scrittore che effettivamente scrive. 

In un altro trattato sull'anima, al-Kindi spiega il modo in cui avviene l'ope- 
razione dell’intellezione che discende dall'Uno fino al mondo sensibile. L'in- 
fluenza di Plotino (di cui ha rivisto la traduzione nella famosa Teologia di Ari- 
stotele) è manifesta. Al-Kindi tuttavia mantiene molto rigorosa la distinzione 
tra anima e intelletto, e non mescola il tema aristotelico col sistema di Plotino. 
Faàràbi tenterà invece di unificarli. 


c) Abu Bakr ar-Razs (Razes): un isolato 


Uno dei filosofi e dei sapienti più originali del Medioevo musulmano è 
certamente Abu Bakr ar-Razi, conosciuto in Occidente sotto il nome di Razes. 
Come per Alberto Magno, la leggenda si è impadronita di lui, fornendone una 
immagine sovrumana. Nella cappella dell'università di Princeton, i maestri 
del luogo non hanno creduto che il suo ritratto stonasse su una delle vetrate 
che ornano l’entrata. Al pari del suo emulo Avicenna, la sua gloria è ugualmente 
grande sia come medico che come filosofo. 

Ar-Razi nacque verso l'anno 864 a Ray in Persia. Si applicò in primo luogo 
a studi di matematica e di astronomia, dandosi anche alle belle lettere e all'al- 
chimia. Si dedicò molto più tardi alla filosofia e alla medicina. Come per molti 
grandi uomini del Medioevo, la leggenda si è affrettata a sostituire con parti- 
colari pittoreschi e contraddittori le lacune della storia. Alcuni riferiscono 
che un giorno egli tentò di compiere alcuni esperimenti di alchimia davanti 
al califfo al-Mansùr. Il risultato dell'operazione non rispondeva ai desideri del 


293 


Baruch_in_l{bris 


Georges Anawati 


sovrano, che si adirò e colpî ar-Razi in testa. In seguito a questo il celebre 
medico perse la vista. Altri non mancano di segnalare il suo inestinguibile 
amore per la scienza. Di fatto, ar-Razi perse la vista per le sue letture troppo 
numerose, come riferisce lui stesso. Di natura avida e inquieta, assomiglia a 
quegli uomini del rinascimento, ad un Paracelso per esempio, che si dedi- 
carono con passione al loro studi rischiando anche la vita, e imprimendo a 
tutte le loro azioni il sigillo della loro potente personalità, più tumultuosa che 
equilibrata. 

L'opera di ar-Razi è immensa. Uno dei migliori studiosi dell'Islàm, il ce- 
lebre astronomo, fisico e storico al-Biruni gli ha dedicato un risala nel quale 
studia la sua biografia e fornisce la lista delle sue opere. Tale lista menziona 
cinquantasei trattati di medicina, trentatre trattati riguardanti la scienza della 
natura, otto di logica, dieci di matematica, diciassette riguardanti la filosofia, 
sei di metafisica, quattordici di teologia, ventidue di chimica, e infine dieci 
che trattavano argomenti vari. 

Non possiamo qui parlare della sua opera medica, che è immensa. Ricor- 
diamo solo che si deve a lui la prima segnalazione del vaiolo, e la sua distinzione 
dalla rosolia. Scrisse due grandi libri di medicina e di farmacologia, il Liber 
medicinalis ad Almansorem e il molto famoso Continens. A lui dobbiamo pure un 
libro sulla chimica, che è stato tradotto in tedesco da Rusk circa una ventina 
di anni fa (1937). Affrontiamo ora il suo pensiero filosofico. Sotto il nome di 
Opera Philosophica uno dei suoi più recenti biografi, Paul Kraus, ha pubblicato, 
corredati da ricche note, i frammenti dei testi filosofici di ar-Razi, sia in arabo 
che in persiano. 

Il primo di questi, il più importante del resto, ha il titolo di at-Tibb ar- 
-ruhani, che sì può tradurre con la medicina spirituale, o psichica, o forse meglio 
medicina dell'ansma dato che si tratta sia di guarire l'anima dalle sue passioni che 
di guarire lo spirito dalla sua ignoranza. Età felice in cui ogni medico era. un 
po' filosofo e ogni filosofo era un po' medico... 

Il trattato at-Tibb ar-ruhani contiene venti capitoli che hanno tra di loro un 
legame molto poco stretto e si riferiscono in maniera più o meno diretta a 
problemi di ordine morale. Ar-Razi comincia col mostrare l'eccellenza della 
ragione, il dono più prezioso che Dio ha fatto all'uomo. Grazie alla ragione, 
infatti, egli ha inventato la navigazione, la medicina e l'astronomia, è arrivato 
a conoscere l'esistenza del Creatore, a distinguere ciò che è utile al nostro corpo 
da ciò che è dannoso, ecc.; la ragione si oppone alle passioni che tentano di 
dominare nella nostra vita di ogni giorno. 

La caratteristica della medicina spirituale è proprio quella di assicurare 
tale dominio sulle passioni per mezzo della ragione, formando il carattere. 
Chi arriva meglio a questo autodominio è senza dubbio il filosofo. È lui in- 
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fatti che conosce l'oggetto del piacere, 1 suoi limiti e sa come non lasciarsi 
ingannare dal suo fascino. 

Il problema del piacere è importante agli occhi di ar-Razi: vi ritorna nel 
capitolo quinto, e vi dedica anche uno speciale trattato. Occorre infatti ri- 
spondere ai partigiani della morale edonistica con delle argomentazioni filo- 
sofiche convincenti. Nel capitolo quinto, consacrato all'amore e all'amicizia, 
ar-Razi dà prova di un intellettualismo piuttosto pessimista e si mostra severo 
nei confronti di coloro che si sono lasciati prendere dal fascino dell'amore. 
Gli amanti, dice in sostanza, con il loro attaccamento esclusivo all'oggetto 
del loro amore, sono meno avvantaggiati. degli animali, che possono soddi- 
sfare la loro concupiscenza senza restrizione alcuna ed abusano della ragione 
che Dio ha dato loro. Spesso l'amore eccessivo ha come conseguenza la per- 
dita della ragione quando la persona amata scompare. Secondo Razi la cul- 
tura raffinata si trova solo nei filosofi, mentre si trova l'amore nei Beduini 
incolti, nei Curdìi, nei Nabatei e nei Barbari. La poesia e la scienza non hanno 
alcun valore senza la filosofia e la saggezza. 

Altri capitoli sono. consacrati allo studio di un certo numero di passioni : 
la vanità, l'invidia, il desiderio di vendetta, l'avarizia, ecc. Malgrado la sua 
passione per lo studio, l'autore fornisce anche eccellenti consigli su quella che 
si potrebbe chiamare l'igiene mentale. Non bisogna concentrarsi troppo a 
lungo: nuoce alla salute. Bisogna saper concedere allo spirito la possibilità 
di rilassarsi in una gradevole distensione. Anche chi studia la filosofia deve saper 
mantenere una giusta misura. Se qualcuno si mettesse in mente di voler cono- 
scere in un solo anno la filosofia di Socrate, di Platone, di Aristotele, di Teo- 
frasto, di Eudemo, di Crisippo, di Temistio e di Alessandro di Afrodisia, 
si condannerebbe da sé a morte oppure impazzirebbe. Questo non significa, 
beninteso, che si possa imparare la filosofia dedicandovi solo qualche ora di 
tempo libero: occorre molto tempo e molta pazienza. Ar-Razi studia da psi- 
cologo abbastanza scaltrito e da medico la natura e gli effetti della tristezza. 
Una tristezza troppo lunga è nociva alla ragione, all'anima e al riposo; alla 
sua base v'è un attaccamento troppo grande alle cose e alle persone. Il vero 
saggio non deve attaccarsi troppo alle cose peribili di questo mondo. L'espe- 
rienza mostra che chi non ha figli soffre meno di chi ha perso un figlio. La 
gioia procurata dal possesso di un oggetto è sproporzionata al dolore che ci 
causa la sua perdita. Bisogna conservare l'indipendenza di spirito, senza per 
questo cadere nell'ascetismo. Quaggiù tutto passa, perfino le gioie più intense. 
Per cui è da saggi saper gioire di quelle che sono alla nostra portata. 

Infine, in un ultimo capitolo, ar-Razi dichiara, senza voler discutere il 
problema dell'immortalità dell'anima, che il timore della morte è assurdo. 
Se il piacere è prima di tutto ritorno alla condizione normale di riposo, è 
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incontestabile, afferma ar-Razi, che il riposo eterno della morte è prefe- 
ribile alla vita con la sua perpetua alternanza di piacere e di dolore. Colui 
che teme la morte in realtà muore non una, ma più volte. Chi crede in un'altra 
vita ha ancora meno ragione di temere, dato che è convinto di camminare 
qui verso la sua felicità. 

Questo attaccamento alla saggezza appare in misura ancora maggiore nel 
piccolo trattato intitolato Vita fllosofica (as-stra al- -falsafiyya). Ar-Razi non si li- 
mita ad esporre il proprio ideale di vita, ma sostiene energicamente contro 1 
suoi avversari di essere egli stesso filosofo. È intimamente convinto di essere 
nella medicina un emulo di Ippocrate, e nella filosofia un imitatore di Socrate 
sul finire della sua vita. 

Riferendosi ai suoi vecchi libri, ar-Razi condensa in sei massime la propria 
concezione della vita: 1) Ci dobbiamo aspettare dopo la morte uno stato di 
felicità o di infelicità secondo la nostra condotta quaggiù. 2) Lo scopo per 
il quale siamo creati non è il piacere del corpo ma l'acquisizione della scienza 
e la pratica della giustizia; questo ci condurrà in un mondo dove la morte 
e la sofferenza saranno sconosciute. 3) La natura e la passione cl spingono a 
preferire il piacere terrestre, ma la ragione deve i insegnarci ad allontanarci dai 
piaceri immediati in vista di oggetti più importanti. 4) Il Signore detesta 
l'ingiustizia e l'ignoranza, e ama la giustizia e la scienza; punisce coloro che 
sono causa per gli altri di pena e di afflizione. 5) Non dobbiamo accettare 
una sofferenza nella speranza di un piacere, se tale sofferenza è superiore a 
quest'ultimo in quantità e qualità. 6) Il Creatore ci ha concesso delle cose ne- 
cessarie, come la coltivazione della terra e la tessitura che ci garantiscono la 
sussistenza. 

Ar-Razi sviluppa tre delle sue massime. Condanna severamente l'asce- 
tismo degli Indù, quello dei manichei, e, in misura minore, quello dei cristiani. 
Pur essendo partigiano della metempsicosi, ar-Razi ammette tuttavia che ci 
si sbarazzi degli animali nocivi e si faccia un uso moderato della carne. Ter- 
mina questa parte ricordando una vecchia definizione della filosofia : « La filo- 
sofia è l'imitazione di Dio — che Egli sia lodato — nella misura in cui questo 
è possibile alla natura umana ». 

Sarebbe troppo lungo proseguire un esame particolareggiato delle idee 
propriamente metafisiche di ar-Razi: il suo atomismo imitato da Democrito, 
la sua concezione del tempo, come teoria dei cinque eterni. Bisogna però fare 
un cenno al suo atteggiamento razionalista nettamente antireligioso, nel senso 
degli Enciclopedisti del sec. XVIII. Ar-Razi appartiene a quella categoria di 
spiriti che sono sempre esistiti nell'Islìm malgrado la forte pressione sociale: 
spiriti di fronda, in aspra polemica con gli uomini di religione, e tanto più 
attaccati alla ragione quanto più fortemente attaccano il credo delle religioni 
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rivelate. Ar-Razi critica tutte le religioni positive, negando la possibilità di 
una conciliazione tra religione e scienza. Scrisse in particolare due trattati 
che furono letti con fervore negli ambienti che si opponevano alla religione 
tradizionale, soprattutto presso 1 Carmati: si tratta delle makharìg al- -anbiyà' 
(Le imposture dei profeti) che sembra aver influito sul tema dei tre impostori e 
il Nagd al-adyàn (Critica delle religioni). Ecco le tesi principali di questi scritti, 
simili del resto a quelle dei razionalisti di tutti i tempi: tutti gli uomini sono 
uguali, dunque non c'è supremazia intellettuale o spirituale da parte dei pro- 
feti; 1 miracoli di questi ultimi sono soperchierie o pie leggende; le religioni 
sono cause di guerre; per di più sono un ostacolo alla libera ricerca; e infine 
i libri sacri non hanno valore: le opere degli antichi, Platone, Aristotele, Eu- 
clide, Ippocrate hanno reso all'umanità servizi ben maggiori. 

Tale stato d'animo di razionalismo aggressivo in nome della filosofia 
rappresenta la punta estrema dell'Islàm. I grandi filosofi al-Farabi, Avicenna, 
Ibn Tufay], Averroè, pur mantenendo la suprema autorità della religione, 
sapranno riconoscere la necessità della religione. 


d) Al-Farabi, il secondo Maestro (f 950) 


Aristotele si presentava agli occhi dei pensatori musulmani come il Maestro 
per eccellenza, colui che incarnava la saggezza degli antichi. Quando, in capo 
a sue secoli, la filosofia cominciò a mettere radici nella terra dell'Islàìm, ci fu 
un uomo che sembrava esprimere in lingua araba la saggezza dello Stagirita. 
Per questo lo soprannominarono il Secondo Maestro (al-Mutallim ath-thant) : 
si tratta di al-Farabi. 

Al-Kindi era un puro arabo, ar-Razi un persiano, e al-Farabi era di ori- 
gine turca. Da qui si vede benissimo quale diversità di razze l'Islìm avesse 
fuso; ad esse tuttavia una stessa lingua e uno stesso ideale conferivano una 
unità originale. 

Muhammad ibn Muhammad ibn Tarkhàn al-Faràbi soprannominato Abu 
Nasr è nato a Wasìg, cittadella fortificata nel distretto di Farab (Otràr) nel 
Turkestàn, dove suo padre era generale. Fu educato a Baghdàd sotto la di- 
rezione del medico cristiano Yuhanna ibn Haylàn, e con il nestoriano Abu 
Bishr Matta: non nelle questioni religiose, evidentemente, ma nella filosofia, 
che comprendeva logica, matematica, fisica e metafisica. Al-Farabi restò molto 
tempo a Baghdàd, che abbandonò probabilmente a causa dei torbidi che 
la agitarono. Si recò ad Aleppo, alla corte di Sayf ad-Dawla, dove il prin- 
cipe hamdànide si era circondato di una brillante corte: filosofi, musicisti, 
medici e poeti cantavano la gloria del mecenate e rallegravano i suoi ozî. 
al-Farabi però vi condusse, stando a quello che ne fu detto, una vita da 
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sufi (mistico). Il principe lo condusse con sé nella campagna che ebbe ter- 
mine con la presa di Damasco. Vi morî nel 950. La stima del principe per 
il filosofo era talmente grande che l'emiro recitò di persona le preghiere dei 
morti davanti alla sua salma, in abito da sufi. Al-Farabi aveva ottant'anni. 

Come la maggior parte dei filosofi arabi del Medioevo, al-Farabi ha scritto 
sugli argomenti più diversi. Molte delle sue opere non ci sono giunte. La 
lista più completa di esse è stata redatta una decina di anni fa, in occasione 
del millenario della sua nascita da un giovane studioso turco, Ahmet Atesh 
(in ’’ Belleten”, rivista pubblicata dalla " Società di Storia Turca” di An- 
kara, XV/57, 1951) che ha ripreso tutti i lavori bibliografici anteriori (in 
particolare: Brockelmann e Georr). Ha raccolto centosessanta titoli. Vi si 
trattano gli argomenti più diversi: metafisica, psicologia, logica, politica, 
alchimia, fisica, matematica, ecc. A. Atesh si è servito delle ricche collezioni 
delle biblioteche di Istambul. 

Ci limiteremo qui a segnalare un certo numero di opere che sono state 
pubblicate e tradotte sia nel Medioevo che nel periodo contemporaneo. 

1) Il De scientuis (Ihsà' al-'ulùm), 0 classificazione delle scienze. Nel Medioevo 
è stato tradotto due volte in latino: nel 1140 da Gundissalinus da Toledo 
(e pubblicato da Camerarius nel 1638) e nel 1230 da Gerardo da Cremona. 
I due testi, accompagnati dal testo arabo e da una traduzione spagnola mo- 
derna, sono stati pubblicati da Gonzales Palencia a Madrid nel 1932. Il 
testo arabo è stato pubblicato due volte: a Saida e al Cairo. Non bisogna 
confondere il De scientits con il De divisione philosophiae scritto da Gundissal- 
linus, pubblicato da Bauer, e neppure con il De ortu scientiarum, molto più 
breve, tradotto con ogni probabilità da Gundissallinus verso il 1140 e pub- 
blicato da Bauemker. 

2) Il De intellectu et intellecto, traduzione latina medioevale in AHDL, 4 
(1930) pp. 115-126; trad. tedesca a cura di Dieterici. 

3) Gli aforismi dell'uomo di Stato (Fusùl al-màdam) pubbicato corredato di 
note e di traduzione inglese da D. M. Dunlop, Cambridge University Press, 
1961. 

4) Le idee della città virtuosa (Ard' ahl al-madina al-fàdila) di cui esiste una 
traduzione tedesca a cura di Dieterici (Leida 1895) e una traduzione francese 
a cura di faussen, Karam e Chlala (Il Cairo, 1949). 

5) Il Compedium legum Platonis (Talhkìs nawamìs Aflatùn) pubblicato con una 
traduzione latina da F. Gabrieli nel Corpus del: Plato Arabus, vol. III (1952). 

6) Il De Platonis philosophia, pubblicato con una traduzione latina da F. 
Rosenthal e R. Walzer, Plato arabus, Il (1943). 

La signorina Tirker ha pubblicato di recente una serie di testi filosofici 
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Parlando di traduzioni abbiamo segnalato un fenomeno tipico delle ori- 
gini della filosofia araba: la convinzione tipica dei pensatori di questa epoca 
circa l’esistenza di una assoluta continuità tra Platone e Aristotele. Era dif- 
ficile sfuggire a questa tentazione quando si vede un'opera tipicamente plo- 
tiniana come la pseudo-Teologia di Aristotele (estratti delle Enneadi) attribuita 
allo Stagirita! Era dunque normale che 1 filosofi musulmani avessero creduto 
spontaneamente all'esistenza di una sola filosofia di cui Platone e Aristotele 
erano stati i rappresentanti più eminenti. Ma come conciliare le contraddi- 
zioni tra i due filosofi, la differenza di metodo, di stile, di dottrina? Al-Farabi 
ce lo spiega in modo particolareggiato nella sua Concordanza di Platone e di 
Aristotele, come anche in un certo numero di altri trattati. Egli attua tale con- 
ciliazione in primo luogo per quel che riguarda la concezione della vita nel. 
l'uno e nell'altro. « Platone, dice al-Faribi, abbandonò e rifiutò gli affari 
temporali, consigliando gli altri in numerosi discorsi di non attaccarvisi. 
Aristotele, al contrario, praticò ciò che il suo maestro aveva abbandonato. 
Possedette dei beni, si sposò, si avvicinò al re Alessandro e cercò fortuna. 
Considerati superficialmente, tali due atteggiamenti ci fanno supporre che 1 
due filosofi giudichino in modo diverso la vita presenta € la vita futura ». 
Ma in realtà niente di tutto questo: le loro opinioni sono concordi. Platone 
ha scritto diversi libri politici nei quali loda la società e la vita sociale. Ma 
per temperamento egli si è ritirato dalla vita del mondo, al contrario di Ari- 
stotele, più incline alla vita sociale, ma non per questo meno dedito alla vita 
contemplativa. 

La stessa conciliazione abbiamo per quel che riguarda l'uso dei miti in 
Platone, mentre lo stile di Aristotele ne è del tutto privo. Se Platone si serve 
del mito, lo fa a scopo didattico: « Egli sceglie deliberatamente i miti e 1 
simboli per riservare la scienza a coloro che ne sono degni e che si sforzano 
di comprenderli con lo studio e la ricerca ». Si trova la stessa preoccupazione 
in Aristotele. Agli occhi di al-Farabi « il lettore attento di Aristotele non tarda 
a scoprire ciò che è assai oscuro, confuso € complicato, malgrado Il suo ar- 
tificio di ordine e di metodo ». È un'idea che sarà molto cara ai i falàsifa arabi: 
bisogna saper riservare il fondo della dottrina ad una cerchia ristretta che 
possa comprenderla. Tale discrezione si spingerà in alcuni autori fino al se- 
greto o all'uso di una duplice serie di scritti: gli uni per tutti 1 « volgari 
filosofanti » gli altri per gli iniziati, quelli che possono comprendere la vera 
dottrina. 

L'accordo tra Aristotele e Platone non ha luogo solo dal punto di vista 
dello stile o del metodo di esposizione, ma concerne soprattutto la dottrina. 
Cosi al-Farabi, basandosi sulla Teologia di Aristotele che crede autentica e 
interpretando la dottrina delle idee di Platone secondo i commentari della 
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tarda antichità e della scuola di Alessandria mostra che i due autori hanno 
sostenuto la stessa dottrina per ciò che riguarda le idee. 

Lo stesso sforzo esplica per mostrare che la reminescenza platonica non 
si oppone alla teoria della conoscenza di Aristotele. Assume come propria 
la dottrina del dualismo platonico, ma apportandovi alcune modifiche. A suo 
avviso le idee hanno molteplici esistenze: in Dio, nel mondo invisibile, e 
nelle cose da cui noi le astraiamo per formare il nostro sapere; infine si tro- 
vano nei nostri spiriti in una forma universale. Aristotelismo e platonismo 
sono cosf conciliati. 

Anche il problema dell'eredità e dell'abitudine — innate per Platone, 
acquisite per Aristotele con la consuetudine e l'esercizio — trova la sua so- 
luzione: Platone non nega la funzione dell'educazione e dell'abitudine nella 
vita politica e morale, anche se si rifà solo alle disposizioni naturali. È dif. 
ficile ma non impossibile cambiare il carattere innato. 

Al-Farabi è un musulmano che conosce il Corano. E nella conciliazione 
di Platone e di Aristotele, come nella conciliazione della fede musulmana 
con essi, dovrà tener conto dei dati del Libro Sacro. Lo fà con sufficiente 
fedeltà perché il Dio di cui parla differisce notevolmente da quello della 
Saggezza greca, ma non tuttavia abbastanza agli occhi dei difensori dell'or- 
todossia, che non gli risparmieranno le critiche. 

Nel suo libro sulle Idee degli abitanti della città virtuosa, al-Farabi ci dà 
all'inizio un riassunto della sua teodicea. Dio, la cui esistenza è posta diret- 
tamente, senza alcun tentativo di dimostrazione, è l'Essere primo causa di 
tutti gli altri esseri, esente da qualsiasi imperfezione, eterno, sussistente di 
per sé, incausato : senza né causa materiale, né efficiente, né formale, né finale. 
Dio è unico per sua natura; nulla è simile a lui. Dato che l'Essere primo è 
perfetto, il suo essere non può appartenere ad un altro. 

Dio è indefinibile, ineffabile, poiché definire significa costruire e Dio 
è l'essere per eccellenza. È l’unità assoluta, indivisibile. Adottando la posi- 
zione mo'tazilita, al-Farabi dichiara che Dio non può avere attributi reali 
al di fuori dell'essenza. Non essendo materiale, è sostanzialmente intelligenza 
in atto, e, contemporaneamente, intelligibile in atto. Conoscendosi, è la scienza 
stessa. E la verità. Dio è vivente, o più esattamente la Vita stessa. La sua 
vita è la migliore intellezione della migliore intelligenza. Inoltre, Dio è felice; 
la sua grandezza, la sua maestà e la sua gloria gli sono intrinseche. La sua 
felicità consiste nell'eccellente conoscenza che ha di se stesso. Ama la sua 
essenza di un amore perfetto. In lui, l'amante e l'amato sono una cosa sola. 
È il primo amante e il primo amato, che sia o no amato da un altro. 

Una cosa è tanto più conoscibile quanto più è perfetta la sua natura. 
Dato che Dio è al supremo grado della perfezione, la nostra conoscenza di 
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lui dovrebbe essere perfetta, ma a causa della debolezza del nostro spirito 
attaccato alla natura «il suo splendore eccessivo ci abbaglia ». Arriveremo a 
conoscere perfettamente Dio solo quando ci saremo separati dal corpo e 
diventeremo intelligenza pura. 

Sotto l'influenza del neo-platonismo, al-Firabi concepisce l'emanazione 
degli esseri da Dio sotto forma di processione a partire dell'Uno. L'esistenza 
degli esseri segue necessariamente all'esistenza dell'Essere Primo, dalla sua 
sovrabbondanza che nessun ostacolo potrebbe intralciare. Tale emanazione 
non inaridisce né intacca l'essere di Dio, e non gli vale alcuna perfezione. 
Come concepire questa emanazione che deve lasciare intatta la rigorosa unità 
di Dio, salvaguardando il principio che « dall’Uno non può emanare che 
l'uno »? La prima creatura che emana da Dio è, secondo al-Faribi, una e 
molteplice. Da dove le viene la molteplicità? Al-Farabi fa appello ad una 
distinzione che avrà una straordinaria fortuna nel Medioevo: la distinzione 
dell'essenza e dell’esistenza in ogni essere creato. In Dio, essenza ed esistenza 
sono identiche, ma in ogni essere creato sono distinte. Solo Dio è l'Essere 
necessario. Gli esseri che non sono ancora esistiti nel mondo sono nell'am- 
bito del possibile; una volta creati, diventano degli esseri reali: in se stessi, 
secondo la loro essenza, sono possibili, ma per il fatto della loro esistenza 
divengono necessari per mezzo di altri. 

Cosf alla divisione tra necessario e contingente della metafisica aristote- 
lica al-Farabi aggiunge quella di necessario per mezzo di altri. Da questo 
momento il meccanismo dell'emanazione si svolgerà nel modo seguente: da 
Dio, Essere necessario per sé, emana la Prima Intelligenza: necessaria per 
mezzo di Dio, ma in se stessa possibile. Essa conosce se stessa e conosce 
Dio. Mentre conosce Dio, da lei emana la seconda Intelligenza; in quanto 
questa si conosce come necessaria, emana da lei la sua anima, e in quanto 
si conosce come possibile emana da lei il corpo della sfera. Questo mecca- 
nismo emanatistico si ripeterà come una cascata tra Dio e il mondo sublu- 
nare dando luogo alle triadi successive: intelligenza della sfera, la sua anima 
e il suo corpo. Si hanno in tal modo dieci intelligenze, le loro anime corri- 
spondenti e i dieci corpi celesti: il primo cielo, la sfera delle stelle fisse, Sa- 
turno, Giove, Marte, Venere, Mercurio, la Luna dove finisce il mondo ce- 
leste, quello dei corpi che si muovono circolarmente per natura. 

Dalla decima intelligenza, chiamata l'Intelletto attivo o agente, emanano 
le nostre intelligenze, le nostre anime e la materia prima. Tale materia è una 
e passiva, semplice disposizione a ricevere le forme. Le forme a loro volta 
derivano dall'Intelligenza agente con il concorso delle altre Intelligenze. Cost 
materia prima e forme, sono create al pari dei corpi celesti e suppongono 
una causa. 
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Il mondo sublunare è il risultato di composizioni e di distruzioni, di 
generazioni e di corruzioni provenienti dai quattro elementi, e regolate dal 
movimento delle sfere. Con la loro vicinanza più o meno grande alla terra, 
1 corpi celesti, e in particolare il sole, producono il caldo e il freddo, e pre- 
parano la materia a ricevere questa o quella forma. Dagli adattamenti e dalle 
mescolanze, variabili col moto degli astri, risultano i diversi corpi del mondo 
sublunare. Le Intelligenze conoscono il bene di questi corpi, che regolano 
con i loro movimenti sferici. Tale continua successione delle forme assicura 
la permanenza del mondo sublunare. Qualsiasi cambiamento in questo mondo 
è governato dal mondo celeste. 

Il fatto che i movimenti degli astri regolino quelli dei corpi non giustifica 
però l'astrologia. Al-Farabi la considera priva di fondamento scientifico. Né 
il ragionamento, né l'esperienza ci permettono di prevedere i fatti futuri. 
Questo non gli impedisce di credere fermamente al determinismo, sia astro- 
nomico che metafisico. La materia è preparata dai moti delle sfere celesti 
a ricevere la forma. Una volta preparata, subisce l'azione dell'Intelligenza 
agente, che le conferisce la sua forma propria, e tutto secondo una rigorosa 
legge di causalità. Grazie all'Intelligenza agente e ai movimenti celesti, 1 fe- 
nomeni naturali si succedono in un ordine fisso e infallibile. 

L'uomo è microcosmo. Ingloba le forme inferiori e possiede inoltre 
l'intelligenza. In lui si trovano gerarchizzate le sue facoltà: vegetativa, sen- 
sitiva (sensi esterni, sensi interni, desiderio) e infine intellettiva. L'intelligenza 
umana è una facoltà potenziale, materiale, disposta a ricevere le impronte 
degli intelligibili. Se queste sono in atto come le intelligenze separate, le 
riceve direttamente. Se no, occorre enucleare l’intelligibile che si trova in 
potenza negli esseri corporei. È il lavoro dell’Intelletto separato che è l'In- 
telletto della Luna. 

Nel De intellectu et intellecto, che compare spesso nei manoscritti latini 
del Medioevo con quelli di Alessandro di Afrodisia e di al-Kindi, al-Farabi 
distingue molti significati della parola intelletto: 1 quattro principali sono i 
seguenti: 1) l'intelletto possibile rispetto alle conoscenze che può acquisire ; 
2) l'intelletto in atto rispetto alle conoscenze nel momento in cui le riceve; 
3) l'intelletto acquisito (intellectus adeptus): in quanto possiede già tali cono- 
scenze; 4) infine l'intelletto agente, separato, che è l'Intelligenza della sfera 
della luna sempre in atto che conferisce sia le forme alla materia che la cono- 
scenza attuale a tutti gli intelletti. L'Intelletto possibile segue un'evoluzione 
progressiva sotto l'influenza dell'Intelletto agente. Sotto tale azione, cambia 
natura e diventa le forme intelligibili apprendendole. La prova di questo 
è il fatto che l'Intelletto possibile è mortale mentre l'Intelletto in atto e l'In- 
telletto acquisito non lo sono pit. 
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AI pari di Platone, al-Farabi pensa che l'uomo sia fatto per la società, 
che sia un animale sociale. Gli uomini si raggruppano formando delle asso- 
ciazioni diverse: famiglia, clan, tribù, città, nazione e gli abitanti del mondo 
intero. Tutte le comunità e i raggruppamenti gerarchicamente riuniti costi- 
tuiscono un solo Stato alla cui base sta la famiglia. La società più completa 
deve comprendere tutta la terra abitata. Universalismo politico ispirato 
senza dubbio dalla teocrazia musulmana. 

La città è l'unità sociale da cui dipendono gli altri raggruppamenti umani. 
È perfetta o imperfetta, saggia o ignorante, obbediente o disobbediente. 
La città perfetta assomiglia ad un organismo nel quale ogni parte ha una 
funzione determinata. Una sola anima deve animare l'insieme. Alla base 
della Città perfetta di al-Faribi c'è una divisione del lavoro che assicura la 
solidarietà sociale. Le cariche sociali variano a seconda del loro scopo. Al 
vertice, con funzione di cuore per l'organismo sociale, è la funzione del capo. 
E a lui al-Faribi dedica la maggior parte del suo studio sociologico. La sua 
funzione è politica e morale al tempo stesso: da politico, egli impartisce 
ordini ai suoi ministri; da moralista, è il modello che tutti i cittadini imitano. 
E come le Intelligenze separate trovano la loro felicità avvicinandosi a Dio, 
anche 1 cittadini assicureranno la loro felicità assimilandosi perfettamente al 
loro capo. 

Per adempiere ad una tale funzione, il capo deve essere provvisto di 
un certo numero di qualità: un corpo robusto, una intelligenza profonda, 
una buona memoria, una grande eloquenza, amore allo studio, orrore della 
menzogna, amore della giustizia, nobiltà d'animo, temperanza, una ferma 
volontà. E infine, deve arrivare al più alto grado di felicità umana unendosi 
all'Intelligenza agente. Per mezzo di questa, Dio ispira al capo le regole ne- 
cessarie alla vita sociale e morale. Si ha in tal modo una città di santi, il cui 
capo è un profeta. Non si potrebbe sognare un'utopia più irreale. 

Come arrivare all'unione con l'Intelletto agente? Due vie si aprono da- 
vanti a colui che è da Dio chiamato ad una tale unione: quella della contem- 
plazione intellettuale del flosofo, e quella del profeta. La prima suppone 
una purificazione preliminare per mezzo dell'ascetismo e il distacco dalle 
cose sensibili. Unendosi all'Intelletto agente, l'anima si trova elevata nel 
mondo delle Intelligenze, in un mondo di luce ove raggiunge la sua felicità. 
«Tu possiedi in te stesso, scrive al-Farabi, il velo di un corpo al di fuori 
delle tue vesti. Sfòrzati dunque di togliere questo velo e di purificarti. Al 
lora arriverai, ma non tenere conto di quello che incontrerai strada facendo. 
Se soffri, sei perduto; se ti salvi, è il paradiso. E allora, pur continuando 
ad esistere nel tuo corpo, sembri esserne separato e appartenere al mondo 
spirituale, dove vedi quello che nessun occhio ha visto, ascolti quello che 
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nessun orecchio ha mai ascoltato, e provi quello che nessun cuore ha imma- 
ginato ». È un richiamo quasi testuale ad alcuni passi della Teologia di Ari- 
stotele, cioè a Plotino. Siamo in piena estasi alessandrina. 

L'altra via è quella dell'immaginazione. Tutte le rivelazioni profetiche 
sono dovute ad una forte immaginazione che s'impadronisce del mondo 
intelligibile. L'immaginazione produce i sogni e le rivelazioni profetiche. 
L'immaginazione può unirsi all'Intelligenza agente dalla quale riceve idee 
generali o fatti particolari che sono alla base della divinazione. Unendosi al- 
l'Intelligenza agente durante il sonno, si fanno dei sogni veri; quando si 
comunica con lei nello stato di veglia, si diventa capaci di produrre dei fatti 
miracolosi. 

Se un'immaginazione è estremamente forte, come nel caso del profeta, 
anche durante la veglia essa può assolvere la stessa funzione che ha nel sonno, 
pur compiendo tutte le altre funzioni. Nella Città virtuosa il profeta e il re 
hanno lo stesso grado e devono esercitare la stessa funzione: emanano le 
leggi della città, presiedono all'organizzazione, ispirandosi sempre agli Or- 
dini di Dio. 

Per finire vorremmo dire qualche parola sul Catalogo delle scienze che ha 
avuto una funzione molto importante nel Medioevo occidentale. In questa 
opera, al-Faràbi intende fare un censimento di tutte le scienze conosciute 
come tali, precisare il loro oggetto e fornire le loro divisioni se ne hanno. 
Raggruppa tali scienze in cinque capitoli: 1. Le scienze linguistiche. 2. La 
scienza logica. 3. Le scienze matematiche. 4. La fisica e la metafisica (scienza 
divina). 5. La scienza politica, la giurisprudenza e la teologia. 

Le scienze linguistiche comprendono la grammatica (morfologia, sin- 
tassi, ecc.), la scrittura, la lettura, la poesia. La logica comprende otto parti, 
di cui la principale e più nobile è la quarta, quella che tratta della dimostra- 
zione apodittica; le prime tre la preparano, le altre la presuppongono; è 
l'Organon di Aristotele. Le matematiche comprendono sette scienze prin- 
cipali: aritmetica, geometria, ottica, astronomia, musica, scienza dei pesi, 
meccanica. Le divisioni della fisica sono quelle della tradizione aristotelica, 
autentica e apocrifa. 

Quanto alla metafisica, che egli dichiara trovarsi per intero nei corri 
spondenti libri di Aristotele, al-Faràbi la divide in tre parti: 1) la prima 
studia gli esseri in quanto esseri; 2) la seconda ha come oggetto i principi che 
stanno alla base delle scienze particolari; 3) la terza studia gli esseri che non 
sono corpi e non sono nei corpi. Al-Faribi enumera poi le questioni risolte 
da tale parte della metafisica: esistenza degli esseri incorporei, loro numero, 
loro gerarchia, ed esistenza di un primo essere Perfetto, Eterno, la Verità, 
che è Dio. Segue lo studio degli atti di Dio: creazione degli esseri, ordine 
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che vi regna, con la confutazione apodittica delle false concezioni che ci sì 
fa di Dio. É la metafisica di Aristotele fortemente colorata di neo-platonismo. 


e) Una corrente sincretistica: "' I Fratelli della Purezza" (Ikhwàn as-safà') 


Mentre alcune personalità filosofiche e scientifiche emergevano dall'élite 
musulmana, si trovavano pure, negli ambienti in cui venivano a stretto con- 
tatto persone della più diversa formazione intellettuale e religiosa, uomini 
che non erano per niente soddisfatti dell'insegnamento corrente della reli- 
gione; questi aspiravano ad un certo misticismo intellettualistico che avrebbe 
dovuto fondere in un unico sincretismo le tradizioni religiose dell'Oriente 
indù e persiano con gli insegnamenti ereditati dai saggi greci, Pitagora, Platone 
e Aristotele, e dai profeti, in particolare da Mosè, da Ges e da Maometto. 

Tali elementi aristocratici del pensiero formarono una specie di associa- 
zione segreta di mutuo aiuto sia materiale che spirituale. Questo lo si de- 
sume da alcuni dei loro scritti; ma di fatto il movimento resta ancora avvolto 
nel mistero. Tutto quello che ci rimane della sua attività è una serie di Rasd'il, 
di trattati, esattamente 52, di lunghezza circa uguale, e disposti come segue: 
matematica e logica: da 1 a 14; dal 15 al 30: scienze naturali; dal 30 al 42: 
metafisica; dal 42 al 52: religione, astrologia e maglia. 

Stando alla loro 45* risala, nella quale è chiara l'influenza della Repub- 
blica di Platone, i ’’ Fratelli della Purezza” intendevano la loro associazione 
come composta da quattro classi o gradi di iniziazione, secondo la " forza 
d'animo ”’ dei rispettivi adepti: gli artigiani, 1 capi, 1 re e infine 1 "' fratelli ”’, 
caratterizzati dall'abbandono a Dio, l'attesa e la ricezione del soccorso divino, 
la contemplazione del vero faccia a faccia, frutto della potenza angelica che 
sopravviene dopo la cinquantina. Pur distinte, tali classi non sono separate, 
poiché un grande legame di carità deve unire i membri gli uni agli altri. 

Il programma generale dell’associazione è quello di sbarazzare la reli- 
gione dagli errori che hanno macchiato la sua purezza, e questo lo si fa per 
mezzo della filosofia, aggiungendo all'insegnamento del Corano la perfezione 
della speculazione. La filosofia non è concepita come una mera conoscenza 
astratta, ma come forma di vita: « L'inizio della filosofia, dicono, è l'amore 
per il sapere, il suo centro, la conoscenza delle cose nella misura del possibile, 
suo fine la parola e l'azione conformi al sapere ». 

Fedeli al pitagorismo, che li ha ispirati in notevole misura, i Fratelli 
della Purezza collocano, come abbiamo visto, la matematica all’inizio delle 
loro opere. Nella loro concezione generale dell'universo, si riallacciano al 
processo emanatista elaborato dal neoplatonismo, con i suoi nove stadi: 
1) il Principio; 2) l'intelletto; 3) l'anima; 4) la materia ideale; 5) la materia 
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concreta, soggetto delle tre dimensioni; 6) le sfere dei pianeti; 7) la forza 
naturale che opera sotto la luna; 8) gli elementi; 9) i loro prodotti. 

I Fratelli rifiutano il manicheismo. Dio è abilmente presentato da un 
lato come inconoscibile (sarebbe indiscreto e indegno porre dei problemi 
sulla sua natura) e d'altro lato come creatore, organizzatore, Onnipotente, 
Onnisciente, ecc. salvando in tal modo 1 dati positivi che si trovano nel Corano. 

La loro concezione dell'universo è quella dell'astronomia antica con il 
suo sistema di sfere concentriche e il mondo sublunare soggetto alla gene- 
razione e alla corruzione. Ammettono l'astrologia come una parte della filo- 
sofia, stabilita da lunghe e pazienti osservazioni, che fa uso del ragionamento 
e si basa sulla causalità. Bisogna saper prevedere gli effetti degli astri non 
per impedirli, cosa impossibile, ma per evitare 1 loro effetti dannosi. I Fra- 
telli infatti ammettono la libertà umana e argomentano contro i deterministi 
assoluti. 

La grande opera della filosofia è quella di salvare l'uomo. Si tratta di far 
ritrovare all'anima la sua primitiva purezza. L'anima infatti preesisteva in 
un mondo felice, In seguito ad un peccato originale le anime sono state in- 
viate nei corpi. Perciò, svegliandosi in questo mondo, l'anima vi si sente 
come estranea : avverte la nostalgia del suo mondo proprio, e desidera la morte, 
morte che la libererà definitivamente da questa prigione corporea. La resur- 
rezione dei corpi in una tale prospettiva è evidentemente un non-senso. 

Tale atteggiamento nei confronti di certi dogmi religiosi rende i Fratelli 
dei nemici della religione? Niente affatto. La religione è indispensabile al- 
l'umanità. I profeti sono i medici delle anime e vogliono il loro bene. La 
diversità delle religioni risulta non dalle differenze nelle dottrine, ma dalle 
prescrizioni positive dettate dai luoghi e dai tempi. Ci sono in realtà tre 
tipi di scienze religiose: 1) una scienza esterna e chiara che si conviene alla 
maggior parte degli uomini; è costituita dalla preghiera, il digiuno, l'elemo- 
sina, il culto dei profeti, e degli uomini onesti, le letture e i canti pii; una 
tale scienza è ricevuta tramite l'insegnamento e ammessa senza discussione; 
2) una scienza religiosa media, che consiste nel sorpassare la tradizione eserci- 
tando la propria intelligenza, ragionando sul dato religioso, interpretando il 
testo religioso ; 3) infine una scienza interiore e nascosta, appannaggio di una 
piccola schiera. Questa, grazie alla propria formazione filosofica, alla propria 
"’ purezza ”’, cerca di penetrare i misteri della religione, medita in modo da 
trovare, sotto le immagini, i simboli e i paradossi, l'insegnamento profondo 
contenuto nella Torah, nel Vangelo e nel Corano. 

Dal punto di vista sociale i Fratelli, sotto la parvenza di un rispetto del 

otere stabilito, sono in realtà condotti a minarlo dalla base. Contrariamente 
infatti all'insegnamento tradizionale dell'Islàìm, che fa di questo una teocrazia 
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in cui non c'è posto per la distinzione dello spirituale, essi insegnano che bi- 
sogna, in vista della pace di tutti, separare la funzione spirituale adempiuta 
dai profeti da quella propria della ragione. Tale atteggiamento politico sarà 
causa di sospetto nei loro confronti da parte delle persone altolocate: li 
accuseranno, e non a torto, di mirare ad impadronirsi del potere politico. 
Ciò facendo, non avrebbero fatto altro che imitare i loro maestri, i pitagorici 
di un tempo, che, quindici secoli prima, erano riusciti nella Magna Grecia 
ad occupare più di una città. 


IV. AVICENNA (IBN SINÀ), IL PRINCIPE DEI FILOSOFI (980-1037) 


a) La vita e le opere 


Abu Ali al-Husayn ibn Abdallàh ibn Sinà, detto Avicenna dai Latini, 
è nato ad Afshana, presso Bukhara, nell'anno 980. 

La determinazione del luogo di nascita di Avicenna, la sua lingua ma- 
terna (il persiano), quella in cui scrisse la maggior parte della sua opera (l'arabo), 
hanno dato origine qualche anno fa ad una controversia circa la sua appar- 
tenenza razziale e culturale; Arabi, Persiani, Afghani e Turchi hanno cercato 
ciascuno per conto proprio di considerarlo uno dei loro. In realtà Avicenna 
fu soprattutto un uomo di scienza universale, e, se si vuole una precisazione 
ad ogni costo, un pensatore e un saggio musulmano. La traduzione in latino 
di alcune delle sue opere principali nel Medioevo ha ulteriormente ampliato 
la sua notorietà e la sua influenza. 

Avicenna ci ha lasciato una parziale autobiografia, continuata dopo la 
sua morte dal discepolo Giawzagiani (il Sorsanus dei traduttori latini). Ha 
probabilmente subîto da giovane delle influenze ismailitiche. Di una preco- 
cità stupefacente, si iniziò molto presto alle scienze matematiche e alla logica 
del tempo, studiò l'Almagesto e inoltre diversi commenti alla fisica e alla teo- 
logia. Anche la medicina fu da lui rapidamente appresa, non solo quella dei 
libri, ma anche quella della pratica presso 1 malati. A sedici anni la possedeva 
già in modo sufficiente per diventare celebre in questo campo. 

Si applicò in seguito alla Metafisica di Aristotele, che restò per lui a lungo 
un libro chiuso, fino a che Le intenzioni di Aristotele nel libro della Metafisica 
di al-Farabi lette per caso non gli appianarono tutte le difficoltà: « Ne ebbi 
una grande gioia, e l'indomani distribuivo ai poveri delle abbondanti ele- 
mosine per rendere grazie a Dio ». 
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La sua fama di medico lo fece notare dal sultano di Bukhara, che lo volle 
al suo seguito. Avicenna aveva una ventina d'anni. «In quel momento » 
dirà più tardi « possedevo la scienza a memoria; ora essa si è maturata in me, 
ma è sempre la stessa scienza, nulla di nuovo vi si è aggiunto ». 

È forse una delle caratteristiche del suo ingegno precoce quella di aver 
già assimilato a vent'anni tutto quello che più tardi maturerà e darà 1 suoi 
frutti. Quello che occorre notare, è il fatto che questo filosofo ha compiuto 
dei solidi studi musulmani (commenterà alcune sure, ossia capitoli del Corano), 
ha ricevuto un'eccellente educazione letteraria (il suo stile è chiaro e fluido 
e quando vuole sa scrivere in una lingua molto elegante), ed ha assimilato 
tutta la scienza filosofica del suo tempo, la vecchia eredità greca che i suoi 
predecessori (al-Kindi, ed al-Farabi soprattutto) avevano già iniziato ad ela- 
borare in arabo. 

A questa prima parte della sua vita, cosî laboriosa dal punto di vista 
intellettuale, succederà una vita pubblica molto agitata, con degli alti e bassi. 
Di volta in volta giureconsulto a Korkàng, professore di scienze a Giurgiàn, 
intendente a Rayy e a Hamadàn, divenuto perfino Vizir di Shams ad-Dawla, 
fu gettato in prigione nella fortezza di Ferdagiàn in seguito ad un complotto 
ordito contro di lui. Vi rimase quattro mesi in attiva solitudine: compose 
parecchie opere. Ritrovò poi onori e dignità presso Alà' ad-Dawla e si unf 
alla vita della corte ed ai torbidi incessanti che l'agitarono. Soccombette 
infine di una malattia piuttosto misteriosa, avvelenato forse da uno dei suoi 
domestici. Ibn Khallikàn ci riferisce che qualche giorno prima di morire egli 
fece le abluzioni, si penti dei suoi peccati, distribui abbondanti elemosine, 
liberò 1 suoi schiavi e si diede alla lettura del Corano. In capo a pochi giorni, 
morf. Era l’anno 428 dell'Egira (1037). Aveva cinquantotto anni. 

Malgrado questa vita agitata e tormentata, Avicenna ha lasciato un'opera 
immensa. L'insieme dei suoi scritti comprende 276 titoli, che riguardano 
gli argomenti più diversi: filosofia generale, logica, linguistica, fisica, esegesi 
del Corano, medicina, mistica, ecc. I lavori per le celebrazioni del mille- 
nario della sua nascita hanno permesso di mettere a punto e di classificare 
le sue opere. Ricorderemo qui solo le principali. 

Non dovendo parlare di Avicenna dal punto di vista scientifico, anche 
se questo rappresenta tuttavia uno degli aspetti più importanti della sua 
attività, faremo un cenno solo del suo Canone della Medicina, che è la risposta 
del Medioevo alle grandi opere di Ippocrate e di Galeno. Questa immensa 
enciclopedia medica, tradotta in latino nel Medioevo, resterà per secoli il 
vade-mecum dei medici, e stando alla testimonianza del dottor Celer « una 
Bibbia medica letta più di qualsiasi altro libro ». Il carattere filosofico di al- 
cuni principi della medicina fanno sf che si trovino nel Canone delle pagine 
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in cui la sagacità critica di Avicenna si esercita felicemente. Ma noi dobbiamo 
occuparci delle sue opere più propriamente filosofiche. Prima di dare una 
esposizione complessiva della sua filosofia, citiamo rapidamente tre dei suoi 
libri principali. 

In primo luogo l'ash-Shifà o La guarigione. È l'opera principale di Avi- 
cenna. Malgrado il titolo, è un'enciclopedia filosofica sistematica in cui Ibn 
Sinà ha voluto riunire la totalità delle conoscenze umane del suo tempo 
(eccetto la medicina, alla quale ha dedicato il suo Canone). L'opera è divisa in 
quattro grandi parti ogiumal: la logica, la fisica, la matematica e la metafisica. 

Ciascuna di queste parti è a sua volta accuratamente divisa in libri e 
capitoli. Cosi la logica comporta nove sezioni corrispondenti (salvo per 
l'Introduzione o Isagoge) alle diverse parti dell'Organon: le Categorie, Peri- 
hermeneias, Analitici Primi, Analitici Secondi, Dialettica, Sofistica, Retorica e Poe- 
tica. Nessuno prima di Avicenna aveva trattato la logica con tale ampiezza. 
Il solo testo di logica comporta una decina di volumi di duecento pagine 
ciascuno. L'edizione araba del testo è stata pubblicata da poco al Cairo. 
Nel Medioevo, era stata tradotta in latino solo l'Isagoge. 

Molto più accessibile è la seconda parte dell'ash-Shifà, la Fisica. Deve 
essa pure molto alla fisica di Aristotele, di cui adotta la sequenza dei trat- 
tati: la Fisica propriamente detta, il Cielo e 11 mondo, 11 Della generazione e della 
corruzione, Delle azioni e delle passion, Delle meteore, Dell'anima (Liber sextus 
a naturalium), De plantis, De animalibus. Tutta questa parte è stata tradotta in 
latino nel Medioevo. Il De anima in particolare ha avuto un notevole successo. 

La terza parte è costituita dalla matematica, che comprende la geometria, 
l'aritmetica, la musica e l'astronomia. Per quest'ultima parte, Avicenna riassume 
l' Almagesto di Tolomeo; per le prime, Euclide. 

E infine la quarta parte dell'ash-Shifà è consacrata alla metafisica, chia- 
mata anche in arabo al-ilahiyyàt o teologia naturale. Ed è qui che troveremo 
l'essenziale della posizione di Avicenna. In effetti egli vi analizza successiva- 
mente: l'oggetto della metafisica, cioè l'essere in quanto tale, la sostanza, 
l'uno e il molteplice, l'atto e la potenza, le cause, l'essere necessario e i SUOI 
attributi, la creazione, il profetismo e 1 fini ultimi. 

Un riassunto dell'ash-Shifà o meglio un insieme di estratti è costituito 
dall'an-Nagiàh o ” Salvezza". E infine una delle ultime opere di Avicenna 
dove si manifesta la sua tendenza mistica è il Kitàb al-isharàt wattanbihàt di 
cui la signorina Goichon ha fornito una traduzione francese con il titolo di 
Livre des Directives et remarques (Parigi, Vrin, 1951). 

Prima di esporre a grandi linee la dottrina di Avicenna, è necessaria 
un'osservazione preliminare: l'opera di Avicenna è polivalente o polimorfa. 
Considerando le cose dal punto di vista occidentale, c'è in primo luogo 
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l'Avicenna latino, cioè quello delle traduzioni che ne sono state fatte nel 
Medioevo. Ora, queste si riducono ad una sola parte dell'ash-Shifà: 1) Una 
introduzione alla logica (Isagoge) che corrisponde solo alla quattordicesima 
parte di questa. 2) La maggior parte della Fisica, soprattutto il De anima. 
3) La Metafisica. L'Avicenna latino quindi rappresenta solo una parte del 
l'Avicenna reale. In secondo luogo occorre distinguere la dottrina essoterica 
di Avicenna ad usum delphini la quale espone le idee peripatetiche comuni, 
e che, dal punto di vista del dogma non afferma nulla che vada contro l'or- 
todossia, e la dottrina che egli riserva agli « amici che considera come degli 
altri se stesso ». Pensiamo in particolare ad una ” Filosofia orientale '' che 
avrebbe scritto per esprimervi le proprie idee personali, e alla Risàla adha- 
wiyya, in cui espone liberamente le sue idee sulla non-resurrezione della carne 
(cfr. 1 nostri Études Avicenniennes, in «Revue thomiste» 1961, pp. 110-115). 

Ci limiteremo dunque alle grandi linee di quello che si potrebbe chia- 
mare l'Avicenna classico o tradizionale, aggiungendo tuttavia, circa una 
questione particolare, quella della resurrezione dei corpi, il punto di vista 
dell’Avicenna esoterico. 


b) La Metafisica 


In primo luogo la posizione di Avicenna per quel che concerne la co- 
noscenza è nettamente realista. Non c'è in lui traccia alcuna di nominalismo. 
Oggetto dell'intelligenza è l'essere extramentale, le essenze delle cose. L'es- 
senza è particolare negli oggetti, universale nello spirito; ma di per sé non 
è né universale, né particolare. L'oggetto della logica è l'essere mentale, ciò 
che egli chiama le intenzioni seconde. C'è una corrispondenza, o per meglio 
dire un'adeguazione, tra le divisioni logiche e le divisioni reali. 

L'essere oggetto dell’ intelligenza si suddivide in maniera evidente e im- 
mediata in essere necessario, cioè che non può non esistere, ed essere con- 
- tingente, che può non esistere. L'essere necessario si divide, in modo analogo, 
in essere necessario di per sé o assolutamente necessario, ed il Wagib al-wugiùd, 
Dio, e in esseri necessari in maniera secondaria, cioè in esseri possibili di per 
sé e necessari per mezzo di altro. In tal modo abbiamo per l'insieme di ciò 
che esiste: a) l'Essere necessario, unico, Dio; b) gli esseri possibili di per sé, 
necessari per mezzo di altro; sono le intelligenze separate, le anime delle sfere 
celesti e le sfere celesti stesse; c) gli esseri possibili assolutamente: sono tutti 
gli esseri del mondo sub-lunare. L'uomo, anima e corpo, appartiene a tale 
mondo sublunare. Come avviene il passaggio dall'Essere necessario di per sé 
agli altri esseri? Secondo un modo di irraggiamento intellettuale efficiente o, 
per usare il termine caratteristico di Avicenna, mutuato del resto da al-Faràbi, 
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per emanazione, per lo scorrere di un flusso, per mezzo del Fayd. Si tratta per 
Avicenna di non intaccare l’unità perfetta dell'Uno supremo, e tuttavia di 
trovare un principio di emanazione molteplice, visto che la molteplicità 
esiste nel mondo. Bisogna anche non venire meno al principio fondamentale 
del neo-platonismo: ex uno unum fit, e tener conto del dato scientifico del 
tempo: geocentrismo, e le sfere celesti che hanno ciascuna, oltre al loro corpo 
celeste, un'anima e un'intelligenza, il mondo sublunare sottoposto alla gene- 
razione e alla corruzione, e infine l'eternità del mondo. 

Riprendendo lo schema emanatistico di al-Faràbi e apportandovi alcune 
precisazioni, Avicenna lo espone come segue: l'Essere necessariamente esi- 
stente produce in modo necessario, per mezzo di un flusso di essere, una 
sola prima intelligenza. Questa considera se stessa. In tal modo, v'è in essa 
la possibilità della molteplicità. Considerando Dio, questa fa nascere, sempre 
per emanazione, una seconda intelligenza, la quale considera se stessa da un 
duplice punto di vista: a) in quanto si conosce come necessaria, fa nascere 
l'anima della sfera; b) in quanto si conosce come possibile, è causa della 
nascita della sfera celeste. Tale irraggiamento intellettuale, tale flusso produt- 
tore si estende fino all'ultima sfera, quella della luna, la cui Intelligenza è 
l'Intelletto attivo separato. E proprio questo intelletto attivo separato darà 
origine, sempre per un'emanazione necessaria, all'intelligenza e alle anime 
umane e alle forme degli esseri materiali. Avicenna lo chiama perciò il « da- 
tore delle forme », wahib as-suwar che 1 latini tradurranno con Dator formarum. 
Si ha dunque una produzione degli esseri per il tramite di un intermediario, 
e il principio immediato dell'anima umana è il Dator formarum. 

Malgrado questo flusso emanatore, il mondo resta distinto da Dio, poiché 
in Dio essenza ed esistenza s'identificano, mentre in ogni essere creato l'esi- 
stenza è un accidente che si aggiunge all'essenza distinta da lui. 

Dal punto di vista cosmologico e metafisico molte tesi derivano da queste 
posizioni fondamentali: a) Dio crea (nel senso del fayd che abbiamo sopra 
descritto) in modo necessario ; non c'è in lui libera scelta, se non l'accettazione 
del suo naturale dispiegamento necessario; b) la creazione avviene per inter- 
mediari; c) il mondo è eterno. Si comprende come queste conseguenze ab- 
biano inquietato 1 teologi musulmani; urtavano troppo violentemente contro 
certi dati essenziali del Corano, e si vedrà un Ghazali attaccare violentemente 
nella sua Destructio philosophorum queste posizioni, tacciandole di eresia. 


c) La psicologia 


L'intelletto agente separato, principio immediato dell'anima e dell'in- 
telligenza umana, nella prospettiva neo-platonica del « ritorno al principio » 
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è, per l'uomo, il supremo oggetto di felicità. Qualsiasi attività dell'uomo 
quaggiù sarà volta, con distacco dal mondo sensibile, ad entrare in comu- 
nione intellettuale con lui. E tale visione del mondo condizionerà poi anche 
l'antropologia di Avicenna. Eccone le linee fondamentali. 

L'uomo è composto da un'anima spirituale e da un corpo. Questa spi- 
ritualità Avicenna dimostra con molteplici ragionamenti, come pure fornisce 
molte dimostrazioni contro ogni sistema di trasmigrazione delle anime, per 
mostrare che l’anima è ordinata non per animare qualsiasi corpo, ma proprio 
quello che, dopo una lunga preparazione degli elementi che lo compongono 
le corrisponde in modo incomunicabile. 

L'anima è principio immediato interno dei movimenti per il corpo. 
Essa è la sua ” perfezione ”' poiché l'organizza, lo fa crescere e lo nutre. È 
lei che lo costituisce come tale unendosi alla sua materia. Perciò quando 
essa si separa da lui, questo cessa di essere un corpo animale per divenire 
un semplice cadavere. 

L'anima esercita da sola la totalità delle funzioni animali per mezzo delle 
sue facoltà. Ma la sua unione col corpo non è, come in Aristotele, un'unione 
sostanziale. L'anima non è forma del corpo, perché agli occhi di Avicenna 
la forma spirituale non può essere "' impressa '’ nella materia. L'anima non 
è né una sostanza separata, né una forma corporea, è un'anima '' umana ””, 
sostanza solitaria che non dipende dal corpo stesso, allo stesso modo come 
non dipende da una causa materiale. Il corpo, che le fornisce tuttavia la sua 
individuazione, resta per essa qualche cosa di accidentale. Essa è realmente 
distinta da lui, può conoscere se stessa indipendentemente dal corpo, e af- 
fermare la propria esistenza prima di sapere se il suo corpo esiste. 

Tuttavia corpo e anima si rendono dei servigi a vicenda: il corpo è uno 
strumento dell'anima, e le sensazioni arrivano all'intelligenza per mezzo suo, 
permettendole di dare fondamento alle proprie operazioni: formazione dei 
concetti e dei giudizi, acquisizione di una conoscenza sperimentale, di cre- 
denze probabili in base alla testimonianza altrui. Perciò l'anima ama il proprio 
corpo e si dedica ad esso. Ha un’affezione naturale e una specie di inclinazione 
che la porta ad occuparsi di lui, a dirigerlo, a provvedere a tutti 1 suoi bisogni. 

L'attuazione dell'intelligenza avviene sia per mezzo dei dati sensibili 
elaborati a diversi livelli e secondo un processo (finemente analizzato da 
Avicenna) che si vale dei sensi esterni e dei sensi interni (senso comune, im- 
maginazione, facoltà immaginativa, facoltà estimativa, reminiscenza), sia diret- 
tamente ad opera dell'Intelletto agente separato. L'intelletto umano non di- 
viene intenzionalmente l'oggetto conosciuto, come nella teoria aristotelica, 
ma riceve direttamente dall'Intelletto agente le forme che si trovano tutte 
in lui; carattere radicalmente estrinseco della conoscenza. 
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Queste forme emanano le une dalle altre, secondo la domanda che la 
nostra anima rivolge all'Intelletto agente. E quaggiù la nostra ricerca della 
felicità consisterà nell'acquisire l'abitudine di unirci all'Intelletto agente in 
modo da « diventare un mondo intellettuale nel quale si disegna la forma 
del tutto », da vedere in lui l'ordine in cui il tutto emana a partire dall'Essere 
primo. L'unione dell'anima e del corpo ha il solo fine di rendere possibile 
l'attuazione di un intelletto acquisito, santo e purificato, capace di ricevere 
queste forze dell'Intelletto agente. 

La capacità di unione al Dator formarum varia da uomo a uomo, e stabi- 
lisce tra loro in certo modo diverse categorie. AI basso della scala ci sono co- 
loro che Avicenna chiama i « poveri di spirito » (albulh), incapaci di far 
funzionare la loro intelligenza ragionante: ricevono la scienza bell'e fatta. 
Al di sopra di questi si trovano coloro che sono capaci di acquisire da soli 
la scienza per mezzo del ragionamento sillogistico, scoprendo 1 termini medi. 
Alcuni sono dotati di una facoltà speciale, l'ingenium (lo spirito — hadas), 
che permette loro di trovare senza grande sforzo ed esercizio le risposte 
alle loro domande: è la qualità per eccellenza dei maestri che devono insegnare. 


d) Mistica e Profetismo 


AI di sopra di loro ci sono gli gnostici ('arifin) che mirano a ricevere 
in modo diretto l'illuminazione dell'Intelletto agente. Questo risultato lo si 
ottiene solo a tappe: bisogna cominciare con una deliberata volontà di pu- 
rificazione preliminare, fondata sulle pratiche del culto, po! con l'intelligenza 
sottile e l'amore casto, in cui comandano le qualità dell'anima e non il potere 
del desiderio. Al termine di queste prime tappe, lo gnostico arriva a no 
nare tutti gli attacchi sensibili in vista della purificazione intellettuale. 
tappe superiori eleveranno l’anima ancora più in alto. 

Disposta dai suoi sforzi anteriori, l'anima riceve inevitabilmente le prime 
illuminazioni dell'Intelletto agente: voli rapidi come fulmini, ’’ istanti”’ di 
illuminato rapimento, secondo un ritmo alterno di ombre e di luci. Poi il 
rapido volo diventa fiamma brillante, fonte di gioia che rapisce l'anima dello 
gnostico, ma che, estinguendosi, lo precipita nella tristezza. In seguito la 
padronanza di questa conoscenza mette l'anima in grado di volgersi verso 
il mondo degli intelligibili quando vuole. Infine « il buon piacere dello gno- 
stico viene superato ». Tale conoscenza suprema diventa il suo stato perma- 
nente, e il fondo dell'anima diventa uno specchio levigato orientato verso 
la Verità prima. Tale stadio terminale comporta a sua volta due gradi: al 
primo grado lo gnostico contempla a volte la sua anima che, come uno specchio 
riflette la verità, a volte l'Oggetto riflesso, che è Dio. AI secondo grado, perde 
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di vista il suo 10 e vi vede riflessa solo la Maestà divina; prova cosi le delizie 
più elevate. Avicenna dà una descrizione del mistico arrivato all'unione con 
Dio ricavandola probabilmente dalle opere classiche dei mistici, unione che 
rappresenta quaggiù il coronamento della vita umana e l’ultima parola circa 
il suo destino. 

Arrivati a questo stadio, | mistici possono compiere fatti straordinari: 
digiuni di durata fuori dal comune, lavori sovrumani, previsioni dell'avve- 
nire, ecc. 

AI di sopra dello gnostico infine c'è il profeta. Differisce dal primo in 
quanto è, per sua natura, ciò che lo gnostico diventa solo dopo una lunga 
dialettica di purificazione, di ascesi morale e intellettuale. Il profeta si trova 
adatto a ricevere l'ispirazione divina grazie al suo formidabile equilibrio 
psico- -somatico, equilibrio che egli riceve dall'emanazione dell'Essere primo 
in ragione stessa del posto che gli spetta nell'emanazione universale. Queste 
qualità naturali fanno dei profeti i rappresentanti più perfetti della razza 
umana. A causa proprio di questa perfezione, essi si trovano investiti di 
una speciale missione che fà di loro 1 legislatori civili e religiosi dei popoli. 
Tre condizioni sono necessarie perché un uomo possa essere profeta : la chia- 
rezza e la lucidità dell'intelligenza, la perfezione della virtà immaginativa 
che permette alle ispirazioni sante di esprimersi sotto forma di immagini e 
di parabole, e il potere di farsi obbedire dalla materia esterna. 

Il destino personale dell'uomo quaggiù si integra in una visione d'insieme 
del mondo corporeo e umano. La sintesi di Avicenna è filosofica e religiosa 
ad un tempo: egli cerca di salvare i dati positivi della religione riguardanti 
Dio, la sua Provvidenza, la società e i suoi principi (autorità, diritto di pro- 
prietà, organizzazione della città, ecc.) la famiglia (matrimonio, diritto del 
marito e della moglie, ecc.), riallacciando tutti questi dati al grande principio 
esplicativo : quello dell'emanazione del mondo a partire da Dio e del ritorno 
del mondo al suo principio. 

Abbiamo parlato precedentemente di un Avicenna esoterico; per illu- 
strare questo aspetto della sua personalità, diciamo una parola, per fimre, 
del suo atteggiamento nei confronti del destino dell'uomo dopo la morte. 
Il corpo parteciperà alla felicità dell'anima o alla sua infelicità? E questa fe- 
licità, di che tipo è? 

In una serie di testi desunti dalle opere scritte per il ’' pubblico ”' Avi- 
cenna afferma prudentemente che la Rivelazione, cioè il Corano, asserisce 
in modo sicuro la risurrezione dei corpi, e dà dei particolari sulla natura 
dei piaceri e dei tormenti che saranno il loro appannaggio nella vita futura. 
Ma, aggiunge, la ragione è incapace di arrivare a questo risultato o di mo- 
strarne Ja contraddittorietà. Tutto quello che può affermare è che il piacere 
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e la sofferenza spirituali sono di molto superiori ai piaceri e alle sofferenze 
di cui parla il Corano a proposito del corpo. Ai ”' santi iniziati '” basta la 
felicità spirituale che li riempie. A rigore, si può ammettere per i deboli di 
spirito una vita celeste di carattere materiale che sarà il supporto delle loro 
rappresentazioni affettive. 

Ma questa posizione, inattaccabile dal punto di vista dell'ortodossia 
musulmana, non corrisponde alla convinzione profonda di Avicenna. In 
realtà nella Risàla adha:wyya, indirizzata agli amici sicuri, l'autore dell'ash- 
Shifà accumula prove dell'impossibilità della resurrezione della carne. Questo 
non deve meravigliarci. I sistemi hanno la loro logica interna, e il platonismo 
di Avicenna non poteva accontentarsi di un corpo divenuto inutile ad una 
anima separata. 

Resta il fatto che uno slancio generoso anima la ricerca del grande pen- 
satore musulmano: l'anima alla ricerca della felicità si trova in una costante 
tensione verso l'Alto, e aspira, per mezzo di una purificazione morale inces- 
sante, a disporsi a ricevere la luce che la colmerà. Questo slancio spiega il 
durare dell'influenza di Avicenna sul mondo musulmano; egli ha segnato 
il punto di partenza di quella tendenza mistica dell'Islàìm che ha dato origine 
alla filosofia dell’illuminazione cosf evidente in un as-Suhrawardi; al tempo 
stesso la sua metafisica è servita praticamente di base strutturale ad un'intera 
corrente della teologia musulmana. Se, a causa di certe posizioni di fondo, 
Avicenna non ha potuto integrare organicamente nella sua filosofia tutti 1 
dogmi dell'Islìm, è pur sempre il suo pensiero che illustra nel modo più 
brillante la filosofia musulmana. 


V. LA FILOSOFIA ARABA IN OCCIDENTE 


a) Un precursore: Ibn Massara e lo Pseudo-Empedocle 


Contrariamente a quello che accadde in Oriente (Siria, Irak, Iran) dove 
l'Islàìm venne a contatto sia con l'eredità greca che con quella delle vecchie 
civiltà, in Spagna le truppe d'invasione arabe e berbere arrivarono in un 
paese che non offri loro alcuna tradizione culturale. Un Seneca, un Isidoro 
di Siviglia non sono neppure citati da uno storico come Sà'id al-Andàlusi 
quando parla della Spagna pre-islamica. 

La scuola giuridica malikita s'impose fin dall'inizio, conferendo alla men. 
talità musulmana di Spagna una forma mentis giuridica poco tollerante, 
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strettamente attaccata alle prescrizioni religiose, e niente affatto disposta a 
sopportare 1 tentativi di rinnovamento proposti da alcuni spiriti novatori. 
I poeti andalusi celebravano nei loro versi il vino, l'amore e il canto, ma 
non erano attirati né dall'ascetismo né dalla mistica. 

Del resto, sul piano intellettuale, l'Oriente restava la grande sorgente, 
e dal sec. X in poi, viaggiatori e pellegrini andalusi si recavano alla terra degli 
avi per compiere un devoto pellegrinaggio e attingere, al tempo stesso, presso 
i maestri, la dottrina sicura. Quello che li interessava soprattutto erano la 
letteratura, la filologia e il diritto religioso, l'esegesi e le tradizioni, la storia 
e la geografia, le scienze naturali e la medicina in particolar modo. Dall'Oriente 
accorrevano studiosi in cerca di allievi e di gloria. Ben presto le biblioteche 
traboccarono di manoscritti. 

La prima comparsa di una tendenza filosofica sotto la forma di idee mo' 
tazilite data dal sec. IX. Un medico letterato di Cordova, al suo ritorno da 
un viaggio in Oriente, ne riportò alcune tendenze filosofiche che cercò di tra- 
smettere ad alcuni discepoli. Ma il personaggio che doveva creare il primo 
movimento filosofico nella Spagna fu Ibn Masarra di Cordova (883-931). 
Sotto l'egida dell'ascetismo raggruppò attorno a sé un certo numero di di- 
scepoli, costituendo una specie di comunità eremitica. Per lo meno questa 
è la tesi che ha voluto sostenere il celebre orientalista Asin Palacios che ha 
raccolto dei frammenti sparsi del suo insegnamento e ha cercato di rico- 
struire la sua dottrina. 

La fonte delle idee di Ibn Masarra è lo Pseudo-Empedocle; si tratta di 
un'opera apocrifa araba, in cui certi elementi della fisica meccanicistica e della 
metafisica eleatica dell'Empedocle autentico servono da facciata alle idee 
neoplatoniche (Filone, Plotino, Porfirio, Proclo, Giamblico) amalgamate con 
alcuni elementi della cabbala, dello gnosticismo e dell'Islìm. Dal punto di 
vista della storia delle dottrine, l'elemento interessante di questo sincretismo 
è l'affermazione dell'esistenza di una materia spirituale comune a tutti gli 
esseri, eccetto Dio, e che è la prima ipostasi del mondo intelligibile formato 
da cinque sostanze (materia prima, Intelletto, Anima, Natura e materia seconda) 

Adottando la concezione plotiniana dell'Uno assolutamente semplice e 
inconoscibile, Ibn Masarra ne fa emanare, attraverso la mediazione delle 
cinque sostanze, il mondo sensibile. Il Trono divino, simbolo della materia 
prima, è l'origine, il conservatore e il fine ultimo del cosmo. L'Uno non 
conosce gli esseri emanati, poiché la scienza di tali esseri è un attributo es- 
senziale dell'Intelletto. Con un'ascesi basata sulla purificazione del corpo e 
sul quotidiano esame di coscienza, si accede ad un mondo puramente spi- 
rituale. L'escatologia di Ibn Masarra è puramente spirituale: non implica 
né ricompensa, né castigo corporeo. 
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A questi elementi neoplatonici se ne aggiungono altri più tipicamente 
musulmani: mo'taziliti, come l'affermazione dell'assuluta libertà dell'uomo e 
della scienza creata da Dio; shi'iti, come la possibilità dell'acquisizione della 
profezia, e infine sufi, come il metodo da seguire per la purificazione del- 
l'anima. 

Per un certo tempo Ibn Masarra, grazie alla tolleranza di "Abd ar-Rahmàn 
III e di suo figlio al-Hakam II, ebbe qualche discepolo a Cordova e ad Al. 
meria, costituendo quella che Asfn Palacios chiama la scuola di Ibn Masarra. 
Ben presto però, alla morte di al-Hakam, nel 976, il vento spirò di nuovo 
in senso contrario alla filosofia. I seguaci del Maestro furono perseguitati, 
le biblioteche epurate, i manoscritti sospetti bruciati. Bisognerà attendere la 
dislocazione del califfato e la conseguente rivalità dei Reyes di taifas, e la 
passeggera impotenza dei giuristi fanatici perché un'atmosfera un po' più 
respirabile renda possibile la speculazione filosofica. Nel contesto di questa 
relativa e passeggera tolleranza, nel sec. XII, bisogna collocare i tre grandi 
nomi della filosofia araba nell'Occidente musulmano: Avempace (Ibn Bagia) 


(t 1138), Abubacer (Ibn Tufayl) (f 1185), e Averroè (Ibn Rushd) (f 1198). 


b) Avempace (Ibn Bagia) e il Regime del solitario (f 1138) 
Abu Bakr Muhammad ibn Yahya, soprannominato Ibn as-Sa'igh (il 


figlio dell'orefice) o più comunemente Ibn Bagia (diventato in latino Avem- 
pace) è nato a Saragozza verso la fine del sec. XI. Nel 1118 si trovò a Siviglia; 
andò in seguito a Granada, poi nell'Africa del Nord, dove era tenuto in grande 
considerazione dai primi Almoràvidi. Morf nel 1138 in età poco avanzata. 

Il suo contemporaneo Ibn Tufayl che non lo conobbe di persona, lo 
colma di elogi, e afferma che egli aveva sorpassato tutti 1 suol contemporanei 
per l'equità dello spirito, la sua profondità e la sua penetrazione. Sfortu- 
natamente era troppo occupato dalle cose del secolo e poté scrivere solo 
qualche dissertazione. 

Ibn abi Usaybi’a cita tra i suoi scritti qualche opera di medicina e di 
matematica, diversi trattati di filosofia, e dei commenti a molte opere di Ari- 
stotele, per esempio alla Fisica e ad alcune parti della Metafisica, al trattato 
Della generazione e della corruzione, e agli ultimi libri del trattato Degli animali. 
Ci sono restati però solo 1 tre trattati seguenti: 

1) Una lettera di addio (Risalat al-widd') che contiene delle riflessioni sul 
primo mobile dell'uomo, sullo scopo dell'esistenza umana e della scienza. 
Alcune parole molto oscure fanno allusione alla permanenza dell'anima 
umana. Questa lettera porta nella versione latina delle opere di Averroè il 
titolo di Epistola expeditionis. 
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2) Continuatio o copulatio intellectus cum homine (Kitàb ittisàl al’agl bi'l- 
insàn) citato da Alberto Magno e di cui sia il testo arabo che una traduzione 
spagnola ci sono stati lasciati da Asfn Palacios ("" Al-Andalus ””, vol. VII (1942), 
fasc. I, pp. 9-23). 

3) Infine il Regime del solitario (Tadbìr al-mutawahhid) di cui fino a qualche 
anno fa si conoscevano solo degli estratti e un riassunto ebraico redatto da 
un ebreo del sec. XIV, Mosè di Narbona, nel suo commento ebraico sul 
Hayy ibn Yaqzàn di Ibn Tufayl, e di cui Munk ha tradotto ampi estratti (cfr. 
Mélanges de Pholosophie jusve et arabe, pp. 388-410). 

Nel 1942 Asîn Palacios che aveva ritrovato il manoscritto arabo lo 
pubblicò con una traduzione spagnola in ’’ Al-Andalus '. In seguito testo 
e traduzione sono stati riprodotti a parte (Madrid, 1946). 

Avempace, la cui oscurità di stile era già stata segnalata da Averroè, è 
essenzialmente un discepolo di al-Faraàbî, che segue molto da vicino. Ha 
letto al-Ghazzali solo di seconda mano, perché gli rimprovera alcune idee 
che non ha sostenuto. Nella sua Lettera di addio, Avempace difende chiara- 
mente la scienza e la speculazione filosofica per la conoscenza della natura, 
le sole che possano condurre ad una conoscenza della natura, e che, col soc- 
corso che viene dall'alto, conducono pure l'uomo a conoscere se stesso e 
a mettersi In rapporto con l'intelletto attivo. Avempace biasima Ghazzali per 
essersi ingannato e aver ingannato gli altri sostenendo nel suo al-Mungidh 
che « vivendo nella solitudine il mondo intellettuale si apriva a lui, e che 
egli vedeva allora le cose divine; di ciò provava grande gioia e questo a suo 
avviso sarebbe lo scopo della meditazione ». 

Ibn Bagia ha spiegato nel suo Regime del solitario come il saggio deve 
cercare di raggiungere la felicità quaggiù tendendo all'unione con l'Intelletto 
agente. "' Regime” traduce in modo assai improprio la parola araba tadbìr. 
«Questa parola, ci dice il nostro autore, nella sua accezione più comune 
designa un concorso di azioni dirette insieme verso un certo scopo; perciò 
non si potrebbe applicare ad un'azione unica la parola regime che si dice 
di molte azioni disposte secondo un certo piano e per ottenere un certo scopo, 
come per esempio il regime politico, il regime militare; è anche in questo 
senso che si dice che Dio regge o governa il mondo; secondo l'opinione del 
volgo infatti il suo regime è assimilabile al governo degli stati, anche se, dal 
punto di vista dei filosofi, si tratta di semplice omonimia. Questo concorso 
regolato di azioni, che implica la riflessione, si può trovare solo negli uomini ». 

Il ” solitario” deve condurre una vita che sia l'immagine del regime 
politico dello Stato perfetto. È uno Stato in cui non ci saranno né medici 
né giudici. La medicina è inutile perché i cittadini si nutriranno nel modo 
più opportuno. Le malattie guariranno spesso da sole. Le relazioni tra cit- 
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tadini, fondate sull'amore, non daranno origine ad alcuna disputa; quindi 
nessun bisogno di amministrare la giustizia. Inoltre nella città perfetta gli 
uomini saranno perfetti; penseranno tutti nel modo più giusto, nessuno 
ignorerà i costumi e le leggi e nelle azioni non ci sarà né inganno, né scherzo, 
né astuzia. Non ci sarà dunque bisogno di medico delle anime (o delle me- 
dicina morale) indispensabile nelle repubbliche imperfette (aristocrazia, oli- 
garchia, democrazia e monarchia). 

In attesa dell'attuazione di questo Stato perfetto, i solitari dovranno in 
uno Stato imperfetto diventare gli elementi dello Stato perfetto. Si dà loro 
il nome di "' piante" perché li si paragona alle piante che crescono sponta- 
neamente, per natura, in mezzo a quelle coltivate ad arte. Lo scopo dell'opera 
di Ibn Bagia è quello di mostrare quello che deve essere il regime delle «piante» 
che devono condursi secondo le regole della repubblica perfetta, per non 
avere bisogno dei tre tipi di medicina (medicina del corpo, medicina morale 
e giustizia), poiché Dio solo è il loro medico. Tali « piante » arriveranno 
alla felicità dei solitari. La parola solitario può applicarsi a un cittadino iso- 
lato o a molti cittadini contemporaneamente, fino a che la nazione o la repub- 
blica intera non abbia adottato le loro idee. Essi sono poi chiamati dai mi- 
stici sufis ’’ gli stranieri’ perché, con le loro opinioni, sono in certo modo 
estranei alla loro famiglia e alla società che li circonda; appartengono per 
le loro idee alla loro patria ideale al di là delle città imperfette che costitui- 
scono il mondo in cui sono obbligati a vivere. 


c) Abubacer (Ibn Tufayl) il Filosofo autodidatta (t 1185) 


Abu Bakr Muhammad Ibn Tufayl (detto comunemente dai Latini Abu- 
bacer, trascrizione di Abu Bakr) nacque a Wadi Ash (Guadix) cittadina 
dell'Andalusia a nord-est di Granada. Studiò probabilmente nei due grandi 
centri della Spagna musulmana, Siviglia e Cordova. Fece pubblica profes- 
sione di medicina a Granada e divenne segretario del governatore della pro- 
vincia. Ottenne ben presto la stima e la confidenza del fondatore degli Al- 
mohadi Abd al-Mu'min che lo fece suo segretario e familiare. 

Mecenate delle lettere e delle scienze musulmane, il sovrano trovava 
oscuri alcuni libri di Aristotele e desiderava che se ne facessero dei commenti. 
Ibn Tufayl, a cui si confidò, troppo vecchio per un lavoro del genere e tanto 
lungo, gli presentò Ibn Rushd come l'uomo ideale per questo disegno. Questo 
ultimo ci ha lasciato un vivo racconto dell'intervista e della decisione presa 
nel corso di essa; a partire da quel momento data la straordinaria attività 
di Averroè in questo campo. Ibn Tufayl morî a Marrakesh nel 1185 e vi 
fu sepolto con onore. Il sultano Abu Yusuf assistette di persona ai suoi funerali. 
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AI pari di tutti i falàsifa arabi, Ibn Tufayl era versato in ogni scienza 
del suo tempo, ed era anche un letterato. Fu poeta, medico, astronomo e 
filosofo. Come astronomo il suo discepolo Alpetragio afferma che trovò un 
sistema astronomico e dei principi per i movimenti degli astri diversi da quelli 
di Tolomeo, accusando di falso l'ipotesi degli eccentrici e degli epicicli. 
Ibn Rushd conferma la testimonianza di Alpetragio. Averroè aveva promesso 
di scrivere su questo argomento, ma non mantenne la promessa. 

L'opera più importante di Abubacer, che è un gioiello della letteratura 
' losofica musulmana, è senz'altro il suo Hayy ibn Yagzan o Romanzo filosofico 
in cui l'autore mostra in forma allegorica che esiste un perfetto accordo tra 
filosofia e religione. L'opera si presenta sotto forma di lettera rivolta ad un 
corrispondente probabilmente immaginario che avrebbe chiesto a Ibn Tufayl 
di ’ rivelargli quello che poteva circa i segreti della filosofia dell'illumina- 
zione svelata dal principe dei falèsifa, Ibn Sinà "'. 

Ibn Tufayl è in realtà un grande ammiratore del '’ principe dei filosofi ”' 
e sono soprattutto le sue idee che esporrà in forma allegorica originale. Ser- 
vendosi di un personaggio che Àvicenna stesso aveva presentato, Hayy Ibn 
Yagqzàn (il risvegliato, il figlio del vigilante) Ibn Tufayl lo fa nascere in un'isola 
deserta dell'India situata sotto l'equatore. Nasce senza padre e senza madre, 
dall'argilla. 

Il bambino è raccolto da una gazzella, che lo alleva amorosamente. Do- 
tato di una intelligenza superiore, il bambino osserva, riflette, arriva a prov- 
vedere ingegnosamente ai suoi bisogni; si veste, alloggia e arriva anche 
ad addomesticare gli animali selvatici, circondandosi di un certo agio. Alla 
morte della gazzella, egli scopre che l'anima e il fuoco sono fonti della vita. 
Fino all’età di vent'anni scopre cosî le principali verità riguardanti la fisica. 

A partire da quest'età è condotto a riflettere sull'insieme della natura, 
riduce successivamente all'unità il regno animale, il regno vegetale e i due 
insieme, arrivando alla nozione generale di corpo. Ne determina la natura, 
si eleva alla nozione aristotelica di forma, di materia prima, di movimento, 
afferra 1 principi del mondo della generazione e della corruzione. Di lf si 
eleva alla nozione di causa efficiente. La cerca successivamente attorno a sé, 
nel cielo e negli astri. Dimostra che il cielo è necessariamente limitato, che è 
sferico, che il macrocosmo costituisce un unico animale. Il mondo nel suo 
complesso è eterno o prodotto nel tempo? Hayy lascia la questione in so- 
speso, ma si trova indotto in ogni modo a porre un Autore del mondo, Es- 
sere necessario che ha lasciato dappertutto nell'universo le tracce della sua 
potenza. 

Tale essere necessario è inaccessibile al sensi e bisogna cercare di raggiun- 
gerlo con l'intelligenza. Hayy ibn Yagzàn cerca di arrivare all'estasi mistica 
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meditando sull’Essere necessario. Ma ne è impedito dalle sensazioni, dai 
bisogni fisici. Temendo che la morte lo raggiunga nei momenti di distrazione, 
egli si volge verso i corpi celesti. Essi hanno ciascuno un'essenza intelligente 
come la sua, che possiede eternamente un'intuizione ininterrotta dell'Essere 
necessario. 

Hayy si accorge di assomigliare a questa intelligenza celeste con la propria 
intelligenza, ma anche di partecipare assieme agli animali della vita animale. 
Bisogna dunque imitare 1 corpi celesti e acquisire le loro qualità. Egli cerca 
di ridurre al minimo la vita animale, si dedica ad alcune pratiche di bontà 
verso gli esseri, e perfino imita certi movimenti rotatori che gli danno ra- 
pidi bagliori di estasi mistica \e lo preparano all'assimilazione dell'Essere 
necessario. 

Per imitare quest'Essere supremo, si applica ad eliminare nella misura 
del possibile dalla propria essenza le ultime tracce della corporeità, in par- 
ticolare del movimento, rimanendo immobile nella propria caverna, con la 
testa bassa, le palpebre chiuse e allontanando dalla propria immaginazione 
qualsiasi rappresentazione sensibile. Dopo un lungo allenamento, arriva ad 
inabissarsi in Dio perdendo la coscienza di se stesso. Stato ineffabile. Solo 
colui che l'ha sperimentato può comprenderlo; non se ne può parlare altro 
che in modo allegorico. Hayy del resto si rende conto che in realtà le essenze 
separate sfuggono alle categorie logiche; non possono essere dette né une 
né molteplici ; rinviano come degli specchi sempre meno lucenti, a misura 
che si discende dall'intelligenza delle stelle fisse a quella del mondo sublunare. 

Grazie all'allenamento, Hayy ibn Yaqzàn riesce ad avere delle estasi 
sempre più frequenti, arrivando finalmente a vivere in uno stato di unione 
quasi permanente. 

Tutta questa parte descrive dunque l'itinerario dell'anima verso Dio e 
le tappe che deve passare per unirsi a lui grazie alla meditazione delle Intel 
ligenze delle sfere e in particolare dell'Intelletto agente. Ed è questo il fine 
dell'uomo. 

A questo punto entra in scena un personaggio chiamato Assàl che 
rappresenta il religioso pio. Viveva nella vicina isola abitata, in mezzo ai 
suoi correligionari. Ma desideroso di spingere più in là mortificazioni e me- 
ditazione si rifugia nell'isola di Hayy che crede disabitata. I due uomini 
finiscono per incontrarsi. Assàl insegna ad Hayy il linguaggio, e scopre ben 
presto con meraviglia che le verità alle quali era arrivato Hayy erano esatta- 
mente quelle che lui, musulmano, professava. Cosî religione e filosofia con- 
ducevano esattamente allo stesso risultato. Hayy dal canto suo non vede 
nulla nella religione che sia opposto alla filosofia, riconosce la veracità del- 
l'inviato che gliel'ha rivelata e obbedisce ai suoi ordini. 
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È stabilito in tal modo il primo punto importante: c'è un accordo per- 
fetto tra la religione e la ragione. 

Ma perché fermarsi qui? si chiede Hayy. Perché non dire a tutti gli uomini 
le verità sublimi cosf come stanno? Perché accettare un rilassamento qual- 
siasi, in particolare per quello che concerne il nutrimento e la proprietà nelle 
prescrizioni religiose? Pieno di illusioni a questo proposito, Hayy persuade 
Assàl ad accompagnarlo nella vicina isola per comunicare agli uomini che vi 
abitano le verità sublimi che ha scoperto. Ricevuto dapprima con premu- 
rosità, Hayy incomincia ad istruirli. Ma si tratta di gente terra terra, che presto 
si scandalizza delle sue idee. Guarito dalla sua illusione, Hayy comprende 
che la verità pura non conviene agli uomini del volgo, che bisogna tradurre 
in immagini attraenti e accessibili al popolo le verità che devono regolare 
le loro relazioni sociali e la loro condotta privata. Ed è precisamente questa 
l'opera dei profeti. 

Allora rassicura la brava gente dell'isola, dice loro che la pensa ormai 
come loro, che la loro regola di condotta è la sua, li mette in guardia contro 
le novità e ritorna con Assàl nella sua isola deserta. Ha compreso che la vita 
che conduce è solo compito di pochi privilegiati. 


VI. AVERROÈ 


a) La vita e le opere 


In Oriente domina l'orizzonte filosofico la grande figura di Avicenna, e 
in Occidente si impone quella di Averroè per l'abbondanza e la profondità 
della sua opera, oltre che per la scrupolosa fedeltà con cui commentò lo Sta- 
girita. Perciò fu detto il Commentatore per antonomasia, e passò per l'eco 
fedele del grande Aristotele. Ebbe del resto un successo molto maggiore 
nell'Occidente latino e rinascimentale che presso i suoi compatrioti. L'aver- 
roismo latino è una pagina importante nella storia del pensiero del Medioevo, 
mentre le opere del grande filosofo arabo non tardarono a cadere in dimenti- 
canza in Oriente. Solo l'erudizione dei medievalisti e degli arabisti del sec. XIX 
ha messo in luce le sue opere. 

Abu'l-Walìd Muhammad ibn Rushd, divenuto in Occidente Averroè in 
base alla traduzione ebraica e alla latinizzazione del nome, nacque a Cordova 
nel 1126 da una illustre famiglia di giureconsulti. Cordova era già in quel. 
l'epoca la città letteraria per eccellenza, in cui fiorivano le scienze e le arti. 
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Fin dalla giovinezza Ibn Rushd si dedicò allo studio delle scienze islamiche 
del suo tempo. Si iniziò seriamente alla giurisprudenza (figh) e divenne perfino, 
stando a quel che ne dice lo storico arabo Ibn abi Usaybi'a una « fenice in 
questa scienza ». Mostrò pure molta inclinazione per le lettere arabe (sapeva 
a memoria i poemi di al-Mutanabbi che citava spesso durante le sue lezioni) 
e affrontò con grande zelo la matematica e la filosofia. 

Nel 1153 Ibn Rushd stesso ci informa che si trovava a Marrakesh dove 
probabilmente era stato mandato in missione presso il sultano Abd al-Mu'min, 
primo sovrano della dinastia almohade. Ed è proprio Ibn Tufayl che lo 
presenta al sultano. Tale intervista ebbe un'importanza capitale nello sviluppo 
dell'attività filosofica di Averroè. Il califfo-filosofo infatti gli espresse il desi- 
derio di veder chiarificato Aristotele per coloro che lo studiavano, e chiese 
ad Ibn Rushd, che aveva allora quarantatre anni, di iniziare questo com- 
mento. Al tempo stesso, il califfo gli testimoniò la sua confidenza nominandolo 
cadì a Siviglia nel corso di quello stesso anno 1169. E a Siviglia Averroè 
redasse il suo primo commento. 

Nel 1171 tornò a Cordova, probabilmente come cadî, compiendo al 
tempo stesso dei viaggi in Andalusia e in Marocco. Nel 1182 sostituf Ibn 
Tufayl, che andava in pensione, in qualità di primo medico del califfo Yusuf 
alla corte di Marrakesh. Alla morte di quest'ultimo, gli succedette suo figlio 
Abu Yusuf Ya'qùb che conservò a Ibn Rushd la fiducia che gli aveva testi- 
moniata suo padre; ne fece anzi il suo confidente e trascorreva delle ore intere 
a discutere con lui di questioni filosofiche e religiose; forni cosî al filosofo 
l'occasione di avere delle informazioni di prima mano sulle questioni di 
governo. 

Quando nel 1195 il califfo Ya'qùb passò in Spagna per allestire contro 
Alfonso IX di Castiglia la spedizione che doveva terminare con la vittoria 
di Alarcos, colmò di onori il suo favorito. Ma ben presto delle nuvole oscu- 
rarono questo limpido cielo. Probabilmente sotto la pressione di una cam- 
pagna malevola diretta da alcuni giureconsulti fanatici (fugahà) chiusi alla 
filosofia, il califfo, per dare prova della sua ortodossia, ordinò di far bruciare 
tutti gli scritti del filosofo che non trattavano di scienza pura. Altri studiosi 
subirono la stessa sorte. Averroè fu esiliato a Lucerna, a sud di Cordova 
(1194-95). E dovette pure per qualche tempo sopportare, non senza 
umiliazione, 1 sarcasmi, e perfino gli insulti del popolo; divenne il bersaglio 
di certi poeti contemporanei che lo investirono con le loro satire. Ma la tem- 
pesta si placò e Ibn Rushd ritrovò il favore del suo sovrano. Ritornò a Mar- 
rakesh dove condusse una vita ritirata. Morf il 10 dicembre 1198 all’età 
di settantadue anni. Le sue spoglie furono trasportate più tardi a Cordova 
nella tomba di famiglia. 
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L'opera di Averroè è immensa. Lavoratore infaticabile, non ammetteva 
che si potesse passare un giorno senza aver dedicato alcune ore allo studio. 
Malgrado i doveri della sua carica di cadi e le sue alte relazioni, proseguî 
la sua opera di commento, e la redazione di lavori originali con una costanza 
ammirabile. Sfortunatamente gran parte dei suoi scritti non ci è pervenuta 
in arabo. Ma le traduzioni ebraiche e latine ci hanno salvato la maggior parte 
della sua opera. 

Si può suddividere quest'opera, in due grandi categorie: 1) i commenti 
ad Aristotele (e a Platone); 2) gli scritti originali. 

Averroè aveva preso sul serio il desiderio del califfo. Si applicò all'opera 
immensa di Aristotele e la commentò punto per punto. Lo fece in maniera 
molto sistematica. Mettendo a profitto una tecnica già provata nell'insegna- 
mento delle scienze islamiche, compose per ciascuna delle grandi opere di 
Aristotele che gli furono accessibili in arabo tre tipi di commenti: a) le pa- 
rafrasi, o dl -giawami' as-sighàr, commenti minori detti in latino medievale 
Epitome o summae in cui è lui stesso che parla dal principio alla fine del trattato ; 
riassume la dottrina dell'autore che parafrasa senza costringersi a seguire 
l'ordine stesso del testo commentato; b) i commenti medi, o talkìs, nei quali 
segue paragrafo per paragrafo Il testo commentato che annuncia con la parola 
gala (dixit), e di cui cita solo le prime parole; c) infine | grandi commenti 
o tafsìr in cui ciascuno dei paragrafi successivi del testo è riprodotto estesa- 
mente, accompagnato da spiegazioni minuziose e approfondite. 

Oltre i commenti ad Aristotele e alla Repubblica di Platone, ad alcune 
opere di Avempace, di al-Farabi, di Niccolò Damasceno e di Alessandro 
di Afrodisia, Averroè ha scritto un certo numero di opere personali che 
hanno un'importanza capitale per conoscere il suo pensiero. Lasciando da 
parte i suoi libri di medicina e di giurisprudenza, bisogna citare tra le sue 
opere principali: 

1) il Tahafut at-tahafut (Destructio destructionis) che è una confutazione 
punto per punto delle tesi raccolte da al-Ghazzali e da lui considerate con- 
trarie al dogma musulmano. L'edizione critica araba è stata curata da P. 
Bouyges, Beyruth, 1930. La traduzione latina (1560) di Calo Calonymos 
è stata fatta e pubblicata solo nel 1560. Ne esiste una moderna traduzione 
tedesca a cura di Max Horten (Bonn, 1913) e una molto più recente inglese 
di S. Van den Bergh. Questo testo non era conosciuto nel Medioevo latino. 

2) De substantia orbis Ed. latina medievale. Venezia, 1560, vol. XV, 
fol. 319-328. 

3) Epistola de connexione intellectus abstracti cum hominibus Ed. latina, Ve- 
nezia, 1560, vol. X, fol. 358-360. Trad. ted. di Hercz, Berlino, 1869, de 
Morata 1923. 
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4) Fasl al-magàl (Trattato decisivo sull'accordo della religione e della filosofia); 
sconosciuto nel Medioevo latino. Il testo arabo è stato pubblicato più volte 
(al Cairo e a cura di L. Gauthier). Ne esiste una traduzione tedesca (a cura 
di Miiller, 1875), una francese (a cura di Gauthier, 1905, 1942 e 1948); 
una spagnola a cura di P. Alonso (Madrid 1947) e ultimamente una inglese 
a cura di George Hourani (1959). 

5) Kitàb al-kashf'an manahig al-adilla (Esposizione dei metodi di prova riguar- 
danti i dogmi della religione). 

Ibn Rushd si è sempre considerato, modestamente, come un discepolo 
dello Stagirita. La sua principale preoccupazione è quella di restargli fedele, 
di comprenderne, in profondità, il pensiero : la sua ammirazione per il Maestro 
è infatti senza limiti. Si avrebbe torto a spiegare tale grande ammirazione 
col facile uso dell’ iperbole che la lingua araba permette. lbn Rushd è vera- 
mente convinto che la ragione umana si è in qualche modo incarnata in Ari- 
stotele. Ecco quello che dice ad esempio nella prefazione al Commento della 
Fisica (dopo aver mostrato che Aristotele ha rinnovato e completato la logica, 
la fisica e la metafisica): « Nessuno di quelli che l'hanno seguito, fino ai giorni 
nostri, cioè durante millecinquecento anni, ha potuto aggiungere a quello 
che egli ha detto nulla che sia degno di nota. È una cosa molto strana e vera- 
mente degna di meraviglia che tutto questo si trovi riunito in un solo uomo. 
Quando tuttavia queste cose si trovano in un individuo si deve attribuirle 
piuttosto all'esistenza divina che all'esistenza umana; ecco perché gli Antichi 
lo hanno chiamato il Divino » (Munk, p. 316). 

E verso la fine del XV libro della parafrasi del trattato degli Animali, 
egli dice « Noi rivolgiamo delle lodi senza fine a colui che ha distinto questo 
uomo (Aristotele) con la perfezione, e che lo ha collocato da solo al grado 
più alto della superiorità umana, dove nessun uomo, in nessun secolo, ha 
potuto arrivare; è proprio a lui che Dio ha fatto allusione, dicendo: questa 


superiorità, Dio l'accorda a chi vuole » (Cor. V, 59) (Munk, p. 441). 


b) Le basi della certezza: l'universale e la causalità 


Al tempo di Averroè la filosofia si trovava ad essere oggetto di violenti 
attacchi. Al-Ghazzali, il vivificatore dell'Islàìm, rappresentante del dogma, 
aveva scagliato una macchina di guerra contro i falàsifa, cercando di mostrare 
l'assurdità e l’incoerenza dei loro principi, in particolare del principio di 
causalità, da lui considerato puramente soggettivo. Contro tale scetticismo 
Ibn Rushd accumula le prove in favore dell’oggettività del principio di cau- 
salità, del suo valore ontologico, e della funzione che adempie con l'univer- 
sale nell’assicurare la certezza. 
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Non si tratta certo di sostenere che l'universale esiste ipostatizzato alla 
maniera delle idee di Platone. Ma l'esistenza stessa della scienza prova che 
esso esiste nelle cose stesse, da cui l'intelligenza lo enuclea. Intellectus in formis 
agit universitatem. Dio, autore della legge eterna, è causa di questi universali, 
delle forme naturali e della loro necessità. La realtà razionale, basata sulla 
scienza divina, è partecipata dagli uomini ed ha in sé principi la cul verità 
non può essere discussa. Esiste un fondamento ontologico della certezza e 
della scienza: è l'essere oggettivo con 1 suoi principi, sono le essenze stabili 
delle cose, al di là delle fluttuazioni del corruttibile e del generabile. C'è 
necessità nei rapporti di causa ed effetto. Al di fuori dello spirito la gerarchia 
delle forme costituisce il cosmo; nello spirito essa costituisce la scienza, tra- 
scrizione fedele del cosmo. 

Il problema dell'origine degli esseri preoccupa Ibn Rushd; vi ritorna 
spesso nei suoi scritti, e specialmente nel grande commento del libro XII 
della Metafisica. 

La generazione è un semplice movimento. Ora, qualsiasi movimento 
presuppone un soggetto. Questo soggetto unico, sostrato di tutte le gene- 
razioni, è la materia prima, atta a ricevere le forme contrarie. Non è suscet- 
tibile di alcun nome né di alcuna definizione. Non è stata generata, ed è in- 
corruttibile. La serie delle generazioni è infinita @ parte ante e a parte post: 
tutto ciò che è possibile passerà all'atto, altrimenti ci sarebbe qualche cosa 
di ozioso nell'universo. 

Considerata in se stessa, da un punto di vista astratto, escludendo qual- 
siasi forma individuale o universale, la materia prima sostrato di tutte le ge- 
nerazioni è numericamente una, non nel senso di una unità positiva, poiché 
non ha forma, ma perché non è molteplice, né specificamente né individual- 
mente. Nella realtà, la materia esiste solo moltiplicata numericamente nelle 
sostanze sensibili; in ciascuna di esse, è la forma sostanziale che la deter- 
mina. Ciò che fornisce alla materia la possibilità di moltiplicarsi, di divi- 
dersi, è la quantità, il continuo, fa dire Averroè allo Stagirita, in altre parole 
le tre dimensioni dell'estensione. 

La materia prima quindi è al tempo stesso potenza nei riguardi di tutte 
le forme sensibili, ed è primitivamente improntata dalla forma per quel che 
riguarda l'estensione; non del resto per quel che riguarda una estensione 
limitata nelle sue determinazioni, ma per una estensione '' non determinata "’, 
l'estensione in generale. Secondo i bisogni della sostanza da costituire, la 
forma (in quanto principio di tale specie o di tale individuo) limiterà l'esten- 
sione. Possedendo già le tre dimensioni, la materia si divide ricevendo la 
forma; e la parte di essa che si unisce ad una certa forma individuale non 
può appartenere al tempo stesso ad un'altra. « Averroè oppone la sua teoria 
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a quella di Avicenna a cui rimprovera di ammettere per attuare la materia 
prima una forma prima anteriore alle dimensioni » (Roland-Gosselin, De Ente 
et essentia, p. 70). 

Dopo la nozione di forma, di materia e di estensione, la nozione di 
movimento ha sia in Aristotele che in Ibn Rushd una funzione fondamentale. 
Questi adotta, con alcune precisazioni, l'analisi del movimento fatta dall'altro. 
Il movimento comporta necessariamente un soggetto (la materia prima), la 
privazione della forma e la forma stessa. Il movimento è l'atto di ciò che 
è in potenza in quanto è in potenza; se ne danno quattro specie: generazione 
e corruzione, accrescimento e decrescimento, alterazione e moto locale. 

Il movimento è eterno e continuo, poiché qualsiasi movimento ha la 
sua causa in un movimento precedente. La supposizione di un primo moto 
è assurda. Non appena una causa è posta, ne segue necessariamente l'effetto. 
Ora Dio Causa, primo motore, è eterno. 

Il tempo esiste solo grazie al movimento, di cui è la misura secondo il 
primo e il dopo. La supposizione di un primo momento è assurda. 

Basandosi su un passo della Metafisica di Aristotele, 1 filosofi arabi hanno 
elaborato la loro dottrina delle intelligenze separate. Per Ibn Rushd, il Cielo 
è un essere eterro, incorruttibile, tutto in atto, senza peso, animato da moto 
circolare, mosso da un'anima. Non è composto di materia e di forma. È in 
un luogo solo per accidente. È il più nobile degli esseri animati. Infinito 
quanto alla durata, 11 moto del cielo non lo è per quel che riguarda la quan- 
tità. L'azione continua del Primo motore lo rende incorruttibile. Il Cielo è 
un essere vivente, composto da molte sfere che rappresentano i membri 
essenziali della vita; rispetto ad esse il primo motore rappresenta il cuore, da 
dove la vita irraggia sulle altre membra. Ogni sfera ha un'intelligenza che è la 
sua forma. Gerarchicamente queste intelligenze costituiscono la catena dei mo- 
tori che propagano il movimento dalla prima sfera fino a noi. Le intelligenze 
sono mosse dal desiderio; ricercando il meglio, si muovono incessantemente, 
e il loro intelletto sempre in atto si esercita senza sosta. Si riconoscono fra 
di loro, ed hanno conoscenza di tutto quello che accade nell'universo. 


c) Il Dio di Averroè 


Per provare l'esistenza di Dio, bisogna partire dalla nozione sperimen- 
tale del movimento che conduce alla necessità di un Primo Motore immobile. 
Esso non può essere che uno per Aristotele, che lottò soprattutto contro 
il politeismo della sua epoca, insistendo sull'unicità di Dio. Egli lo concepf 
come « Pensiero di Pensiero », Intelletto puro che si pensa eternamente, e 
ignora tutto quello che non è lui stesso. 
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Per Ibn Rushd, la problematica è diversa; egli si trovava di fronte a 
due dottrine circa gli attributi divini: quella dei mo'taziliti che, per salva- 
guardare l'assoluta semplicità di Dio, negavano qualsiasi distinzione degli 
attributi, e quella degli ash'ariti, teologi quasi ufficiali dell’Islìm, che accet- 
tavano alla lettera i dati del Corano e ammettevano una molteplicità di at- 
tributi distinti. I falàsifa anteriori ad Averroè, o contemporanei come Ibn 
Tufayl, avevano adottato la posizione mo'tazilita con una modifica; sotto 
l'influenza delle idee neoplatoniche, in particolare quali erano espresse nella 
Teologia di Aristotele, avevano introdotto precedentemente, come abbiamo 
visto, tra Dio Uno e il mondo, una serie di Intelligenze, che provenivano 
dall'Intelligenza Prima in una cascata di emanazione. 

Nella sua polemica contro al-Ghazzàli, Ibn Rushd sconfessa questa inno- 
vazione. Rimprovera in particolare ad Ibn Sinà di aver sostenuto che dal- 
l'Uno non può provenire che l'Uno. Questo principio, infatti, è valido solo 
per gli agenti sensibili, composti di materia e di forma. Ma per Dio, causa- 
lità trascendente, tale principio non ha valore. Egli può produrre diretta- 
mente una moltitudine di esseri. 

Non solo Dio non implica nella sua essenza molteplicità alcuna, ma in 
lui intelligenza, atto di intellezione e intelligibile sono identici. Gli attributi 
di cui parla il Corano non sono realmente presenti in lui. Lo sono solo se- 
condo il nostro modo di vedere, secundum intentionem. E questo, afferma 
Ibn Rushd, vale ugualmente per le Intelligenze separate: ciascuna di loro 
è semplice per le stesse ragioni. Quanto al modo in cui provengono da Dio, 
per capirlo bisogna mettersi non dal punto di vista dell'essenza, come 
aveva fatto a torto Avicenna, ma dal punto di vista della causalità, cioè della 
finalità. 

Dio conosce 1 particolari? Questione grave: al-Ghazzàli ha rimproverato 
ai falàsifa di negarla. Ibn Rushd cerca di sfuggire al rimprovero fatto al suo 
predecessore Avicenna, ma che tocca lui pure, in quanto fedele discepolo 
di Aristotele. Malgrado le interpretazioni benevole di certi commentatori, 
sembra proprio che la posizione di Averroè su questo punto non si accordi 
affatto con le precise affermazioni del Corano. Secondo Averroè Dio conosce 
solo le leggi generali dell'universo, si occupa della specie e non dell'individuo, 
perché se conoscesse il particolare ci sarebbe un'innovazione perpetua nel 
suo essere. Del resto se Dio governasse tutto in modo immediato, il male 
dell'universo sarebbe opera sua. La sua opinione rispettosa nei riguardi di 
Dio, è quella di considerare la sua Provvidenza come la ragione generale 
delle cose. In tal modo tutto quello che di bene c'è al mondo, è a lui impu- 
tabile, dato che l'ha voluto; il male invece non è opera sua, ma è conseguenza 
necessaria della materia. 
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d) La dottrina dell'Intelletto 


Oltre alla sua dottrina sull'eternità del mondo, è pure la sua concezione 
dell'intelligenza che ha fatto considerare nell'Occidente cristiano Averroè un 
filosofo empio, distruttore della fede. Ecco come si può sommariamente 
formularla. 

Alla base della sua teoria, c'è, come per 1 suoi predecessori, il De anima 
di Aristotele. Avicenna l'aveva interpretato in un senso che salvaguardava 
per ogni uomo un intelletto passivo personale indistruttibile. Solo l'Intel- 
letto attivo era unico, ed era l'Intelligenza della Luna, il Dator formarum. 

Averroè, colpito dal carattere universale della verità e della ragione, 
crede di salvaguardarla in modo più completo sopprimendo questo carattere 
personale dell'intelletto passivo. Ne fa una pura " disposizione '' a ricevere 
le forme intelligibili. Tale disposizione interamente corporea perisce col 
corpo. 

Perché ci sia conoscenza, bisogna che l'Intelletto agente illumini questo 
intelletto passivo. Al contatto di questi due intelletti, tale disposizione è 
messa in atto; si produce un " intelletto materiale '' che non è corporeo. 
È detto cosi non nel senso di una sostanza materiale separata: della materia 
ha solo la potenzialità. Gli scolastici dicevano che per Averroè l'Intelletto 
passivo è uno per tutti gli uomini. Non bisogna intenderlo nel senso di un 
Intelletto passivo distinto dall'Intelletto agente. Ma questo contatto dell'In- 
telletto agente separato con l'Intelletto passivo dell'individuo genera un'at- 
tività riguardo all’ intelligibile (intelletto passivo) che non è altro che l'In- 
telletto agente stesso che si particolarizza in un'anima, come la luce in un 
corpo. 

Questa partecipazione, queste molteplici unioni dell’Intelletto agente con 
gli intelletti passivi non alterano la sua unicità. E tale unicità spiega l'uni- 
versalità della ragione. 

La facoltà di arrivare all'unione, alla ”’ congiunzione "' (ittisà/) con l'In- 
telletto attivo, di identificarsi completamente con lui varia con gli uomini; 
dipende: dalla forza primitiva dell'intelletto iletico (che dipende dall'imma- 
ginazione), dalla perfezione dell'intelletto in atto che richiede degli sforzi 
speculativi, dall'infusione più o meno pronta della forma, speciale tipo di 
soccorso divino. 

SI può arrivare a questa congiunzione con Dio con le sole nostre forze? 
Contrariamente a Ibn Bagia, che sosteneva che l'unione poteva essere ga- 
rantita dagli sforzi ascetici, Ibn Rushd afferma che vi si arriva con la scienza. 
L'intelligenza si unisce a Dio con la contemplazione portando le facoltà umane 
al punto più alto del loro sviluppo. 
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e) Filosofia e religione 


Uno dei punti più controversi per gli specialisti di filosofia araba e me- 
dioevale è il vero atteggiamento di Averroè nei confronti della religione. 
Abbiamo a che fare con un miscredente, un libero pensatore che non crede 
affatto ad una Rivelazione divina, ma che nasconde ipocritamente il suo 
gioco sotto le apparenze del rispetto della religione stabilita, oppure si tratta 
di un musulmano convinto che vuol mettere al servizio della fede le risorse 
della sua intelligenza? 

Averroè ha espresso il suo pensiero nel modo più esplicito in tre sue 
opere che sono state conosciute dagli storici della filosofia solo nel periodo 
moderno. Questo spiega in parte l'enigma che poneva il suo atteggiamento 
per gli antichi storici del pensiero musulmano. Queste tre opere sono il Fasl 
al-maqdl, il Kitàb manahig al-adilla e la Damima (appendice) che la completa. 
Per conoscere la sua morale e la sua filosofia sociale, bisognerebbe aggiun- 
gere i suoi commenti alla Repubblica di Platone e all'Etica a Nicomaco. 

Che cosa è la filosofia? « È » ci dice Averroè « lo studio riflesso dell'uni- 
verso in quanto è un'opera d’arte e fa conoscere l'Artigiano », cioè Dio. 
Quanto alla religione, è un insieme di rivelazioni trasmesse agli uomini da 
Dio per insegnar loro la vera scienza e la vera pratica; la vera scienza, cioè 
la conoscenza di Dio Altissimo e di tutte le cose come esse sono, special- 
mente della Legge religiosa e della felicità e dei tormenti dell'altra vita; la 
vera pratica, il compimento delle azioni che procurano la beatitudine e l'asten- 
sione da quelle che procurano i tormenti. 

Basandosi su un certo numero di versetti del Corano, Averroè mostra 
che la religione musulmana invita ad uno studio razionale e approfondito 
dell'universo. Ma c'è una distinzione che serve da chiave di volta a tutta 
la costruzione del nostro filosofo: esistono tre tipi di spiriti corrispondenti 
ai tre generi di ragionamenti stabiliti da Aristotele: 1) Gli uomini capaci di 
dimostrazione che sono in grado di seguire una dimostrazione rigorosa e di 
arrivare a delle conclusioni necessarie ed evidenti; la concatenazione di queste 
dimostrazioni costituisce la filosofia; questa è accessibile solo ad un infimo 
numero di uomini sufficientemente dotati per dedicarvisi; 2) gli uomini 
dialettici, che si accontentano di argomentazioni probabili; 3) gli uomini 
da esortazione o da argomentazione oratoria, inadatti a seguire un ragiona- 
mento in forma; sono costituiti dall'insieme delle persone del volgo, la grande 
massa dell'umanità, sensibile solo all'immaginazione e alle passioni. 

Ora, afferma Ibn Rushd, uno dei caratteri miracolosi del Corano è di 
essere accessibile a queste tre categorie di spiriti, ciascuna delle quali vi scopre 
il tipo di verità che si adatta al suo livello intellettuale. Per 1 versetti evidenti 
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e chiari non si pone alcun problema: sono compresi tutti secondo lo stesso 
senso ovvio. Ma altri testi sono ambigui; utilizzano simboli e metafore, hanno 
un primo significato letterale oltre ad un significato nascosto più profondo. 
Tale senso profondo e nascosto, quello che è scoperto da un'intelligenza 
acuta, capace di afferrare la concatenazione rigorosa di un ragionamento, lo 
comprendono soltanto i filosofi, spiriti di elezione, « uomini dalla scienza 
profonda ». Soltanto loro sono in grado di eliminare l'apparente contrad- 
dizione di questi versetti con i testi evidenti. 

Quanto alla gente del popolo, capisce questi testi nel loro senso lette- 
rale, e bisogna guardarsi accuratamente dal farne loro intravvedere il pro- 
fondo senso nascosto; non lo capirebbero, e sarebbero turbati nella loro 
fede. Occorre lasciarli nella loro provvidenziale semplicità. E del resto la 
religione si rivolge proprio a loro quando utilizza le immagini, 1 simboli 
e le parabole. Il tawìl. l'interpretazione allegorica, è riservata ai soli filosofi, 
e bisogna che la conservino per loro. 

Quello che mette il disordine e semina lo sgomento, è però il lavoro 
intemperante dei "teologi", dei mutakallimùm che, incapaci di afferrare una 
dimostrazione apodittica, ricorrono a dei ragionamenti dialettici che non 
provano nulla. Le opinioni più diverse sono espresse, difese con accanimento: 
le sette si anatematizzano a vicenda, e il disordine è cosf introdotto in seno 
alla comunità musulmana. Averroè non ha sarcasmi a sufficienza contro questi 
fautori di discordie. Si appellerebbe volentieri al braccio secolare per ri- 
durli alla ragione e impedir loro di continuare a compiere tali misfatti. 

Non esiste affatto, dunque, per Averroè una "' doppia verità '': una per 
i filosofi e l'altra per il volgo. Esiste una sola verità: quella del filosofo. Ma 
per esprimerla alla folla il Corano utilizza delle immagini alla sua portata. 

Disciplina dell'arcano? In un certo senso, sî, dato che in ultima analisi 
è proprio un certo numero di ‘' iniziati ', o più esattamente di persone in- 
tellettualmente abilitate ad afferrare una dimostrazione, che comprende con 
esattezza Il messaggio religioso : natura di Dio, dei suoi attributi, della prov- 
videnza, cielo ed inferno, risurrezione dei corpi, immortalità dell'anima, 
eternità del mondo, questioni tutte la cui soluzione sarà appannaggio del 
filosofo. 

Si comprende che cosa diventa allora ’' l'accordo '’ della filosofia e della 
religione in queste condizioni. Léon Gauthier è riuscito benissimo a mettere 
a fuoco la posizione di Averroè su questo punto. E, indipendentemente 
da lui, il P. Manser è giunto press'a poco alle stesse conclusioni. Ma è evi- 
dente che si sarà d'accordo o meno con Averroè a seconda dell'idea che ci 
si fa personalmente dei rapporti tra teologia e filosofia. Gauthier, razionalista, 
giudica che il Fasl al-magdl « è il più grande commento che sia mai stato fatto 
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alla celebre formula: ci vuole una religione per il popolo ». Ma per coloro 
che hanno un'idea più elevata della religione e della trascendenza, una posi 
zione del genere appare come la negazione stessa di una filosofia religiosa 
autentica, e ancor più di una sana teologia. Si comprende che un P. Manser, 
O. P., professore alla facoltà di teologia di Friburgo, abbia giudicato seve- 
ramente, facendone una critica serrata, l'avventurosa tesi di Asîin Palacios 
riguardante « l'averroismo teologico di S. Tommaso d'Aquino ». La sola 
cosa in comune tra i due pensatori è il loro desiderio di accordare la ragione 
e la fede. Ma il contenuto dell'una e dell'altra opera è ben diverso. Si sarebbe 
perciò fatto meglio ad evitare l'uso di un termine che si presta a tanti equivoci. 

Ci si ingannerebbe però se si volesse concludere, circa l'atteggiamento 
di fondo di Ibn Rushd, che nutriva un certo disprezzo per la religione. Da 
parte nostra crediamo alla sincerità sua sia come filosofo che come musul- 
mano. Ne troviamo la prova nelle sue reiterate affermazioni circa la supe- 
riorità della legge religiosa nei confronti del Nomos della città greca. La fun- 
zione della città, dello Stato, di qualsiasi potere legittimo è quella di assi- 
curare la felicità dei cittadini. I Greci hanno cercato di attuarlo. Platone e 
Aristotele hanno gettato le basi di una sana filosofia sociale che salvaguarda 
la giustizia tra i membri di uno stesso paese e assicura il benessere della città. 
Ma le prescrizioni della Legge musulmana assicurano la felicità in modo più 
adeguato. Ibn Rushd ha commentato la Repubblica di Platone, e in mancanza 
della Politica di Aristotele, che non gli era pervenuta, commentò l'Etica a 
Nicomaco. È stato qadì (= giudice) a Cordova e a Siviglia; ha ricevuto ampie 
confidenze dai due sovrani della Spagna musulmana. La sua convinzione è 
salda: lo Stato musulmano, quello dei primi califfi, quando la Legge era 
seguita con cura, è lo Stato ideale; la Kkslàfa è superiore alla politeta, la sharì'a 
al Nomos, come la rivelazione è superiore al mito. 

Questa Legge religiosa si applica del resto a tutti, alla gente del popolo 
e ai filosofi. Soltanto, tocca a questi ultimi vegliare sulla purezza della fede 
e impedire alle incoerenti spiegazioni dei " teologi" di arrivare alla massa. 
La giustizia nello Stato si attua nel rispetto della legge religiosa. Egli insiste 
sulla supremazia della legge religiosa ancora più di al-Farabi: per lo Stato 
è la costituzione ideale. E questo lo afferma non come giurista musulmano, 
ma come filosofo. 

La sua formazione filosofica gli dà il senso dell'universale nell'etica. Adot- 
terà senza esitare la posizione mu'tazilita per quanto riguarda il fondamento 
del bene e del male: esso si trova non in un decreto arbitrario di Dio, che 
potrebbe anche cambiare, ma nella natura delle cose. Negare tale oggettività 
significherebbe distruggere la religione. Non tocca al teologo, ma al filosofo 
interpretare la legge. 


332 


Baruch_in_l{bris 


La filosofia araba 


Del pari difende il libero arbitrio contro la concezione troppo fatalista 
degli ash'ariti. L'uomo non è né assolutamente libero, né assolutamente pre- 
destinato. La verità è nel giusto mezzo: le nostre azioni dipendono in parte 
da noi, e in parte obbediscono a delle cause esterne a noi che a noi si im- 
pongono; quello che ci attira è indipendente da noi e non dipende altro 
che dalle leggi naturali, cioè dalla Provvidenza divina. 

Infine, contrariamente a quello che affermava Ibn Bagia predicando la 
solitudine per quelli che volevano condurre una vita perfetta, è d'accordo 
con Aristotele nel considerare l'uomo come un essere essenzialmente sociale. 
La società è indispensabile all'uomo per aiutarlo a perfezionarsi. 


VII. CONCLUSIONE 


Al termine di questa esposizione cerchiamo di enucleare brevemente i 
caratteri generali della filosofia araba nel Medioevo, quale ci è apparsa at- 
traverso queste pagine. 

1) In primo luogo, malgrado le differenze circa questo o quel punto 
dottrinale, l'unità di questa filosofia è manifesta: stesso punto di partenza 
essenziale (i dati del Corano, la filosofia greca), stessa struttura scolastica, 
stesse conclusioni sui punti principali (Dio, l'universo, la creazione, l'uomo, 
l'organizzazione della città), stesse condizioni di fioritura e di sviluppo: la 
società musulmana del Medioevo. 

2) In secondo luogo questa filosofia è profondamente influenzata dalla 
filosofia greca. Ha sempre fatto riferimento ai grandi saggi dell'antichità, con 
ferma fiducia nell'unità della saggezza, e ha mostrato il desiderio costante 
di essere fedele a questa tradizione di saggezza. Si' riallaccia con questo alle 
fonti della filosofia occidentale e offre un notevole termine d'intesa per il 
dialogo Oriente-Occidente. 

3) In terzo luogo vuole essere ‘saggezza "': hikma. Continuando lo 
sforzo dei loro maestri greci, 1 filosofi arabi vogliono abbracciare nella loro 
sintesi l'insieme delle conoscenze umane, tutte le branche del sapere sia spe- 
culativo che pratico. Per loro la filosofia è la '' regina delle scienze” ed il 
filosofo è, con il profeta, l'organizzatore della città. 

4) Infatti, ed è la sua quarta caratteristica, la falsafa è secondo la sua 
intenzione religiosa (eccetto il caso di ar-Rézi, un isolato). Contiene degli 
elementi religiosi attinti dal Corano, ma più che il fatto di mutare degli ele- 
menti religiosi, cerca sinceramente di ’' conciliare '’ la religione e la ragione, 
nell'intento di conferire alla prima un carattere di scientificità. Applica ai 
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dati religiosi 1 1 principi della filosofia greca, conferendo per ciò stesso a tali 
principi una risonanza religiosa che non avevano negli antichi maestri. Ha 
potuto cosî ottenere facilmente di essere ascoltata dagli spiriti religiosi del 
medio evo occidentale, desiderosi essi pure di armonizzare le fede e la ragione. 

5) Mostra infine una predilezione per il problema della conoscenza, della 
theoria. Dio crea necessariamente con un atto di conoscenza, pensando il 
mondo, e l’uomo cerca con un costante travaglio speculativo, accompagnato 
da una purificazione morale, di unirsi con l'Intelligenza alla Fonte di tutti 
gli esseri. Il neo-platonismo greco si è trovato rinforzato da alcune chiari- 
ficazioni venutegli dal Corano. 

Nell'insieme dello sviluppo del pensiero umano la filosofia araba segna 
una tappa importante: lo sforzo dei falàsifa si presenta come un tentativo 
di superamento dell’uomo, un desiderio di unirsi a Dio e la preoccupazione 
di organizzare la città in vista di rendere gli uomini felici. Da questo punto 
di vista il loro spirito merita di sopravvivere. 
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LA FILOSOFIA EBRAICA 


I. INTRODUZIONE 


Scopo della presente esposizione è quello di presentare a grandi linee 
quello che da parte nostra preferiremmo chiamare pensiero ebraico, piut- 
tosto che filosofia ebraica nel Medioevo. Il termine di filosofia implica infatti, 
almeno per noi, un'attività grazie alla quale lo spirito umano si sforza di 
rendersi intelligibile sia la persona umana sia l'universo in cui questa si trova 
ad essere collocata, senza riconoscere alcuna autorità esterna che gli comu- 
nicherebbe attraverso una rivelazione una verità completamente data. 

È chiaro che una tale attività di pensiero è possibile solo in un contesto 
storico, intellettuale e sociale in cui la rivelazione della verità di fede sia an- 
cora sconosciuta o sia altrimenti divenuta estranea, o per lo meno suscetti- 
bile di essere tenuta in disparte dal pensiero umano autonomo. 

Tale non è certo il contesto in cui si inserisce l'oggetto del nostro studio, 
e per lo meno in questo senso non si è avuta una filosofia ebraica nel Medio- 
evo. Ma il fatto c'è, incontestabile: a partire dal sec. IX della nostra èra, si 
ebbe nel giudaismo, prima nei paesi dell'Islàm e poi nell'Europa cristiana, 
una fioritura di pensatori che si servirono delle risorse della tradizione filo- 
sofica greca per interpretare nell'àmbito di una concezione razionale dell'uni- 
verso e dell'uomo i dati della loro fede religiosa e la regola di vita che questi 
implicavano. 

Si tratta in tal caso di " teologia” pura, cioè di quello che si definisce 
« esplicitazione razionale del dato rivelato »? Si andrebbe contro i fatti ri- 
spondendo affermativamente a tale domanda. La riflessione dei pensatori 
ebrei di cui ci occuperemo nelle pagine che seguono non prende semplice- 
mente le mosse dai dati ricevuti senza alcuna discussione, dalla Scrittura 
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rivelata e dalla tradizione rabbinica nell'intento di imporre loro un'armatura 
logica mutuata all'aristotelismo, oppure di giustificarli a qualunque costo 
riportandoli a qualche sistema filosofico, o semplicemente di fronte a ciò 
che era reputato esigenza del senso comune nella situazione intellettuale e 
sociale del loro tempo. Il pensiero ebraico del Medioevo non si può dunque 
ricondurre alla teologia pura o all'apologetica, anche se non si può pre- 
scinderne, perfino nel caso dei suoi rappresentanti più " radicali’. Ha come 
postulato l'esistenza di una ragione umana capace in linea di principio 
di attuare con i propri mezzi la conquista della verità, anche se in concreto 
non può mai fare a meno della luce convergente della rivelazione; e questo 
tanto più in quanto il pensiero ebraico di qualsiasi tendenza riconosce alla 
rivelazione un'efficacia pedagogica e sociale con la quale il pensiero razionale 
da solo non è in grado di competere. 

Né teologia pura né apologetica sotto le spoglie di un finto razionalismo, 
né filosofia che ignora o sdegna la rivelazione: il pensiero ebraico del Medioevo 
è un fenomeno ” sui generis ”’ del quale non si può affrontare con profitto 
lo studio senza considerarlo dapprima brevemente nel suo condizionamento 
Storico. 

Tale condizionamento non è affatto semplice. Occorre distinguere gli 
apporti tradizionali ebraici e la parte di eredità greco-araba accolta dall'ebraismo 
con l'aiuto, ma anche sotto la pressione, di alcune circostanze storiche. 

Bisogna in primo luogo ricordarsi che l'ebraismo è essenzialmente una 
regola di vita la cui accettazione fa del gruppo cha l'assume il '’ popolo eletto ”' 
Tale credenza implica la fede in un Dio creatore, rivelatore, e anche, lo esige 
il tragico destino del '’ popolo eletto ”’, redentore. La messa in pratica di 
questa regola di vita (la Halakah = la strada da seguire) consegnata nella 
rivelazione biblica e nella tradizione orale, anche se a un certo punto messa 
infine per iscritto, esige una disciplina rigida della vita quotidiana e uno studio 
costante della ’' Legge" (Térah). Il profilo intellettuale del pensatore ebreo 
sarà dunque modellato principalmente dallo studio della Legge, e al tempo 
stesso i metodi dialettici e casistici di cui fa uso lascieranno una traccia profonda 
nella sua mentalità. La speculazione filosofica, in queste condizioni, sarà una 
cosa relativamente secondaria nei dottori di Israele che vi si dedicheranno più 
o meno. La prevalenza della Halakah, le esigenze assorbenti del suo studio 
impediranno sempre all'ebraismo di diventare un terreno fertile, favorevole 
allo sviluppo della filosofia. 

L'ebraismo talmudico apporta inoltre all’ebraismo medioevale gli elementi 
apprezzabili di una metafisica, di una cosmologia, di una psicologia e di una 
mistica, e dovremo ritornare sulla funzione e l'importanza di questi apporti. 
Resta tuttavia il fatto che l'ebraismo talmudico non avverti la necessità di 
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creare una sintesi che si potrebbe denominare, facendo uso di un vocabolario 
che mal si adatta a tradurre le realtà della vita spirituale di Israele, filosofica o 
teologica. 

Se Filone di Alessandria è in certo modo l’antenato e il fondatore della 
’ filosofia religiosa '’, occorre sottolineare che la sua influenza, nulla sul giudai- 
smo talmudico, si esercitò sul pensiero ebraico del Medioevo solo in maniera 
indiretta, attraverso le speculazioni dei Padri della Chiesa il cui insegnamento 
si ripercuote nel pensiero speculativo che stava nascendo in seno all'Islàm, 
più esattamente in quell'ambiente culturale malto complesso e a volte torbido 
nato dalla civiltà urbana nell'Impero musulmano degli Omàyyadi e sopra 
tutto degli Abbàsidi. 

La teologia speculativa dei musulmani e quello che si chiama filosofia 
musulmana si formarono, come è noto, nell'ambiente multi-confessionale dei 
grandi centri musulmani dell'VIII, del IX e del X secolo, soprattutto a Baghdàd. 
La vicinanza di elementi di popolazioni di confessioni diverse e spesso fra- 
zionati all’interno di una stessa fede, musulmani, cristiani, ebrei, zoroastriani, 
manichei, seguaci dello gnosticismo (mandei) e dell'antico paganesimo, favori 
lo scambio delle informazioni e il commercio delle idee, di tipo polemico e 
apologetico. Da un lato la volontà dei califfi abbàsidi, alla fine dell'VIII e du- 
rante il sec. IX, di dotare l'impero musulmano di un'attrezzatura culturale 
uguale e maggiore di quella dell'impero bizantino rivale contribuf potente- 
mente ad acclimatare nella società di lingua araba tutto quello che era ancora 
disponibile della scienza e della filosofia, se non della letteratura, decisamente 
inassimilabile in tale congiuntura culturale, tramandato dall'antichità greca 
attraverso una trasmissione scolastica che lo perpetuava alla meno peggio. 
Volente o nolente, l'élite intellettuale del giudaismo dovette seguire il movi- 
mento, e fin dalle prime manifestazioni di quello che chiamiamo il pensiero 
ebraico del Medioevo assistiamo alla confluenza di due tradizioni: l'una, ti- 
pica dell'ebraismo, sia che questo la assuma con la rivelazione biblica, la '’ Legge 
orale '’ dei talmudisti, sia che compia un ritorno, più immaginario che reale, 
alla Scrittura come nel caso della setta karaita; l'altra che procede dall'elle- 
nismo, ma si trova adattata, più o meno felicemente, ai problemi sorti dall'av- 
vento di una nuova fede, l’Islàìm, e al contatto di fedi e di incredulità affron- 
tate nell'àmbito di un nuovo organismo politico-sociale, l'impero musulmano. 

Una storia del pensiero ebraico nel Medioevo avrà valore solo nella misura 
in cui saprà collocare al posto giusto questi diversi elementi nelle loro molte- 
plici combinazioni ideologiche, senza perdere di vista gli spostamenti del 
centro di gravità culturale che si verificheranno durante i sei secoli di esistenza 
di questo pensiero, e che fanno parte dell'individualità irriducibile degli uo- 
mini che ne sono i portatori. Una esigenza di questo genere condanna del 
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resto in linea di principio l'abbozzo presentato qui, la cui forzata concisione 
esclude le necessarie sfumature per l'esattezza del quadro. Il nostro scopo 
sarà raggiunto solo se il saggio che presentiamo risveglierà l'attenzione del 
lettore per l problemi che non si sono potuti indagare nell'àmbito di questa 
sommaria esposizione. 


II. IL” LIBRO DELLA CREAZIONE 


Il giudaismo dell’epoca talmudica ha trasmesso al giudaismo medioevale, 
come abbiamo detto, materiali speculativi che sarebbero potuti servire ad 
una sistematizzazione filosofica, se questa fosse stata tentata prima che l'am- 
biente culturale musulmano esercitasse la sua funzione catalizzatrice nella vita 
intellettuale degli ebrei soggetti all'impero arabo. C'è per lo meno uno di 
questi documenti che dobbiamo caratterizzare brevemente, data l'importanza 
che ha assunto fin dall'inizio dell'attività filosofica ebraica sulle due sponde del 
Mediterraneo : intendiamo parlare del Libro della creazione (Sefer yestràh), uno 
scritto piuttosto breve che espone, in un ebraico non esente da qualche elle- 
nismo di vocabolario, una cosmologia d'ispirazione strettamente monoteistica, 
che fa intervenire, a titolo puramente strumentale, nella formazione dell'uni- 
verso, sia visibile che invisibile, le ventidue lettere dell'alfabeto ebraico come 
pure 1 numeri da uno a dieci. Inoltre, il libro pretende di mettere in luce le 
corrispondenze tra il mondo astrale, le stagioni, gli elementi terrestri, le qualità 
psichiche, la costituzione corporea dell'uomo, ecc. Il fondo di questa compo- 
sizione che, nonostante il suo carattere ebraico molto pronunciato, non è 
estranea all'ideologia greca platonica, stoica e pitagorica, può risalire al sec. III, 
ma pare che abbia subfto molte volte rimaneggiamenti e interpolazioni fino 
a quando essa fu commentata quasi simultaneamente verso la metà del sec. X 
da tre pensatori dei quali dovremo parlare. Diciamo subito che nessuno di 
questi tre autori interpretò il Libro della creazione in senso mistico, senso che 
del resto esso non ha affatto, a meno di considerare abusivamente come mi- 
stici 1 concetti di simpatia universale e di efficacia creativa delle lettere (cioè 
degli ' ' elementi ”’ del linguaggio) debitamente combinate. Il libro sarà tuttavia, 
più tardi, assorbito dalla mistica teosofica chiamata « Qabbalah » (Cabala); 
quest'ultima si servirà, com'è noto, del nome che ivi è dato ai numeri (sefiròt) 
per designare gli aspetti o 1 gradi del mondo divino quale lo concepiranno le 
diverse scuole esoteriche a partire dalla seconda metà del sec. XII. 


338 


Baruch_in_l{bris 


La filosofia ebraica 


III. DAVID AL-MUQAMMIS 


Il pensatore giudeo-arabo più antico (seconda metà del sec. IX) del quale 
conosciamo l’opera, per lo meno frammentariamente, è David ben Marwan 
al-Muqammis. Per un certo tempo questo ebreo irakeno visse nel cristianesimo 
e deve indubbiamente una buona parte delle sue conoscenze della filosofia 
greca e della teologia cristiana agli studi che compî sotto la guida di un maestro 
famoso, l’arcidiacono monofisita Nonno. A giudicare in base ai brani conser- 
vati del suo grande trattato Venti dissertazioni ('Iirun Magalat), David al-Mu- 
qammis aveva studiato l'insieme delle questioni speculative che poteva solle- 
vare l'affermazione della fede ebraica di fronte alle fedi rivali, cristianesimo, 
dualismo zoroastriano e manicheo, islàm, e nei confronti delle dottrine degli 
increduli come il materialismo ateo imputato ai « partigiani dell'eternità » 
o « delle nature », dunque a pensatori « scienziati », e al libero pensiero nega- 
tore della rivelazione profetica e della sua legislazione. 

Facendo uso soprattutto del metodo dialettico in auge a quell'epoca nelle 
controversie teologiche e filosofiche di tutte le confessioni, David al-Mugammis 
fa trionfare le proprie tesi non solo con dimostrazioni dirette, ma anche, e 
forse più spesso, riduce al silenzio l'avversario mettendolo in contraddizione 
con se stesso o portandolo all'assurdo. Prova cost, contro 1 materialisti, l'esi- 
stenza di un Dio creatore, del quale dimostra in seguito l'unicità contro 1 
dualisti e i cristiani trinitari, fatto che ha come corollario una dottrina degli 
attributi che fa di questi delle determinazioni negative che, dicendo solo quello 
che il soggetto non è, non dividono affatto l'essenza divina, ma scartano da 
essa tutte le imperfezioni. Nei confronti dei liberi pensatori, come Ibn al-Ra- 
wandi nella comunità musulmana o Hîwî al-Balkhi nel giudaismo, egli insiste 
sulla verità della profezia di cui definisce le condizioni in maniera da farle coin- 
cidere con i dati storici della Bibbia, circa la missione di Mosè e solo con essi; 
il che è quanto dire che il fondatore dell'Islàm non possiede 1 titoli richiesti 
per vedersi riconoscere le qualità di inviato da Dio e di instauratore di una 
nuova Legge. 

L'infuenza della tradizione scolastica dell’ellenismo è visibile in David 
al-Mugammis, oltre che nella sua teoria degli attributi negativi che proviene 
dal neoplatonismo, anche nel suo abbozzo sulla divisione delle scienze e nelle 
sue analisi riguardanti le facoltà dell'anima, le virtù e i vizi, mentre ha in co- 
mune con 1 primi teologi della setta musulmana dei Stiti la” scommessa '' 
proposta all'incredulo che, forse indipendentemente dai suoi lontani prede- 
cessori, Pascal metterà in valore otto secoli dopo. Quanto ai fini ultimi, egli 
fa bensi allusione alla credenza messianica del giudaismo tradizionale, che 
ammette anche la retribuzione che riguarda sia il corpo che l'anima, ma rifiuta 
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di pronunciarsi sulle modalità di tale retribuzione che deve essere corporea 
per il corpo e spirituale per l'anima. 

L'opera ricca, anche nei frammenti attualmente conosciuti, di David al- 
Muqammis continuò ad esercitare una certa influenza nei due secoli successivi 
su molti pensatori ebrei, sia rabbini sia caraiti; alcune ricerche ancora in corso 
non mancheranno di fornire delle precisazioni su questo punto. 

Quello che rimane dell'opera di David al-Mugammis testimonia già 
dell'estensione e della varietà dei problemi che si presentavano ai pensatori 
ebrei impegnati nella vita intellettuale del loro secolo e del loro ambiente 
esterno non-ebraico ; e ci informa anche, in certa misura, circa le fonti di infor- 
mazione ed i metodi di discussione che essi erano in grado di usare nella coor- 
dinazione della loro fede nutrita di apporti tradizionali e le esigenze della loro 
ragione impregnata di una filosofia e di una scienza di origine esterna. 

La documentazione molto più abbondante che possediamo circa alcuni 
autori la cui carriera si colloca nei primi due terzi del sec. X ci permette di 
comprendere molto meglio i molteplici aspetti di questa attività intellettuale 
in seno al giudaismo. 


IV. SA‘ADJAH BEN JOSEF 


Il primo posto spetta qui senza contestazione a Sa‘adjih ben Josef (882- 
942), egiziano di origine. ma formatosi in Palestina in attesa di accedere ad 
alte cariche nell’insegnamento a Baghdàd come capo di una delle grandi scuole 
talmudiche dell'Irak. 

Più si studia la sua opera dalle vaste proporzioni, sia pure allo stato incom- 
pleto in cui ci è pervenuta, e più nettamente appare il piano concepito da 
Sa‘adjah: essere la guida della propria nazione in tutti i campi della fede e 
del pensiero. E perciò si schiera su tutti 1 fronti per prendere posizione nei 
confronti delle correnti dottrinali e a volte delle teorie di moda nella società 
contemporanea ebraica e non-ebraica; sceglie in modo molto consapevole 
tra le risorse intellettuali alla sua portata quelle che reputa le più efficaci per 
l'elaborazione di una sintesi armonica tra la fede e la ragione. Certo, le dif- 
ficoltà dell'impresa non gli sfuggono, ma un atteggiamento mentale che ha in 
comune con al-Muqammis tra gli ebrei e con al-Kindi fra i musulmani, fa sf 
che egli affronti il proprio compito con piena fiducia nel successo : è fermamente 
convinto del valore della ragione, il dono più bello che Dio abbia fatto all'uomo. 
Ha la certezza che il ragionamento corretto fa ritrovare in ogni caso la soluzione 
conforme all'insegnamento rivelato, mentre l’incredulità e le eresie sono il 
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frutto di ragionamenti fallaci; per ben credere è sufficiente ben ragionare; è 
compito proprio dell'uomo in pieno possesso dei suoi mezzi intellettuali 
applicare il ragionamento all'oggetto della propria fede affinché « colui che 
crede in quanto accetta un'autorità incontrollata divenga credente in virtà 
dell'esame razionale »; la fede sarà in tal modo epurata dalle scorie, sba- 
razzata da una fantasia ingenua e grossolana, e al tempo stesso efficacemente 
protetta contro le obiezioni e 1 sarcasmi dei miscredenti. Ecco quello che dà 
il tono all'opera teologico-filosofica di Sa‘adjah, e in particolar modo alla sua 
opera principale in questo campo: il Libro delle credenze (religiose) e delle con- 
vinzioni razionali. Nell'ordinamento di questo trattato Sa‘adjah adotta in linea 
di massima lo schema delle opere analoghe del Kalam mo'tazilita : teoria della 
conoscenza, contingenza del mondo, Dio e i suoi attributi, rivelazione, giu- 
stizia divina, sopra tutto nel suo rapporto con l'atto umano, da cui il problema 
della libertà, retribuzione, morale individuale e collettiva. È del pari chiaro 
che nell'aspetto particolare della sua teologia razionale Sa‘adjih deve molto 
al Kalàm. Ma è anche vero che non lo segue ciecamente; cosf ad esempio non 
adotta l'atomismo molto apprezzato dai Mutakallimàn per dei motivi teolo- 
gici, gli stessi che più tardi Mosè Maimonide metterà implacabilmente a nudo; 
in secondo luogo, la sua informazione filosofica e le sue prese di posizione nei 
confronti delle correnti ‘di idee contemporanee oltrepassano largamente la 
problematica del Kalàm; infine, egli ordina essenzialmente il proprio pensiero 
alla difesa e all'illustrazione delle dottrine particolari del giudaismo, e anche 
dove sembra che innovi, le sue speculazioni si rivelano profondamente radicate 
nella tradizione religiosa della sua comunità. 

La testimonianza irrecusabile dei sensi, l'evidenza intellettuale immediata, 
la tradizione autentica, cioè la trasmissione di percezioni che hanno avuto 
luogo nel passato attraverso una catena di attestazioni continue e molteplici 
al punto da escludere qualsiasi possibilità di errore o di inganno, ecco tre fonti 
di conoscenza alle quali se ne aggiunge una quarta: la deduzione logica sulla 
base dei dati fondamentali della ragione e dei sensi. E la verità si troverà 
là dove si congiungeranno 1 due criteri: razionalità dell'oggetto e autenticità 
delle relazioni che ce lo fanno conoscere. La rivelazione alla quale il credente 
ebreo è invitato a dare il suo assenso risponde esattamente a questa duplice 
esigenza. La Térah è veridica perché il suo contenuto dottrinale (la sua meta- 
fisica e la sua etica) è perfettamente giustificabile di fronte alla ragione che 
opera correttamente; ed è veridica anche perché 1 segni soprannaturali che au- 
tenticarono la missione del profeta incaricato di comunicarcela e che accom- 
pagnarono la sua rivelazione sul Sinai sono attestati dall'unanimità dei suoi 
primitivi destinatari, la cui esperienza diretta ci è stata trasmessa da una suc- 
cessione ininterrotta di detentori ‘della tradizione. La razionalità della vera 
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dottrina è cosf solidamente fondata che ci si può chiedere perché sia stata 
imposta per via di autorità. La risposta è che la rivelazione è necessaria perché 
la via della ragione è troppo lunga ed esige una maturità intellettuale che nes- 
suno raggiunge molto giovane e che molti non raggiungeranno mai .La funzione 
della Legge rivelata è dunque quella di servire da guida agli uni e da regola 
universale agli altri; inoltre racchiude per tutti e a vantaggio di tutti le appli- 
cazioni che interessano la vita sia individuale che collettiva; regola innumere- 
voli particolari che la ragione non saprebbe prevedere, ma di cui non man- 
cherà di riconoscere a posteriori la legittimità. 

Una volta posti questi fondamenti, Sa‘adjah ha via libera per dimostrare 
le tesi cardinali della sua visione del mondo e per confutare le teorie che la 
contraddicono. 

Dimostra la non-eternità del mondo a causa della sua finitezza spaziale che 
implica la finitezza della forza che risiede in esso e dunque la sua limitazione 
nel tempo; a causa della sua composizione che necessita dell'intervento di un 
agente preesistente per realizzare tale composizione; a causa degli accidenti 
non durevoli che si succedono incessantemente nei corpi, indicando cosf la 
temporalità dei loro substrati; e infine a causa del carattere contraddittorio di 
una durata eterna che tuttavia risulterebbe limitata dall'istante presente. 

Tale dimostrazione della contingenza dell'universo o del suo aver avuto 
inizio conduce direttamente all'idea del Creatore. Se l'essenza di questi rimane 
impenetrabile per la ragione e non è neppure oggetto della rivelazione, il passo 
stesso che costringe la ragione ad ammettere un autore non contingente delle 
cose contingenti scopre che un tale essere è necessariamente unico e incompa- 
rabile; la sua attività creatrice implica poi che egli possieda vita, potenza e 
saggezza. 

Dio ha dunque degli attributi che non rompono tuttavia la sua unità; 
le designazioni diverse che siamo costretti ad usare parlando di lui sono 
effetto dell'imperfezione del nostro linguaggio. E anche la rivelazione deve 
adattarsi a queste deficienze del linguaggio, o, se si vuole, all' inadeguatezza 
dell'intelletto umano nei confronti della sopraeminenza divina; è da qui che 
vengono le difficoltà che molto spesso la fraseologia biblica suscita nella 
ragione, e che si possono appianare solo con una ermeneutica accuratamente 
elaborata da Sa'‘adjah; parallelamente, le difficoltà della comunicazione tra 
un Dio incorporeo inconoscibile nella sua realtà ultima e l'uomo ridotto a 
servirsi dei modi di percezione sensibili o analoghi al sensibile, esigono la 
messa in opera di organi di trasmissione auditivi e visuali che Sa‘adjah si 
sforza di rappresentare per mezzo di costruzioni, per le quali mutua gli ele- 
menti, a seconda dei casi, dalla filosofia greca o dalle speculazioni mistiche 


degli antichi rabbini. 
342 


Baruch_in_l{bris 


La filosofia ebrasca 


Dio inaccessibile nel suo mistero, che fa uscire il mondo dal non-essere 
antecedente con un atto di volontà la cui natura profonda ci rimane inconosci- 
bile, Dio che non è adeguatamente descritto dalle qualificazioni del nostro 
intelletto imperfetto e dalle deficienze del nostro linguaggio, Dio che si mani- 
festa con le sue apparizioni e la sua parola attraverso degli organi costituiti a 
tale scopo, ecco in riassunto la teologia in senso stretto di Sa‘adjah. Egli è 
persuaso che tale teologia si possa elaborare con dei metodi razionali, la cui 
giudiziosa applicazione genera nell'anima del pensatore non solo la certezza 
intellettuale, ma un sentimento che si può chiamare, senza andar oltre la lettera 
e lo spirito di Sa‘adjah, amore intellettuale di Dio. Ora, questo Dio creatore 
e rivelatore impone all'uomo, sua creatura privilegiata, delle regole di condotta 
fondate, esse pure, interamente sulla ragione, e le sanziona con delle ricompense 
e dei castighi. Condizione di questo, agli occhi di Sa‘adjah, discepolo su questo 
punto dei mu'taziliti dell'Islàm, ma ugualmente in pieno accordo con la tra- 
dizione della sua fede, c'è il fatto che l'uomo sia libero di rispondere o meno 
alle sòllecitazioni di un Dio la cui potenza implica la giustizia e la cui saggezza 
non può mirare che al bene maggiore, non per lui stesso, che è autosufficiente, 
ma per la sua creatura. In altri termini, Dio ha creato l'uomo perché questi 
consegua il massimo bene, cioè la beatitudine eterna, che può tuttavia ottenere 
solo con l'obbedienza al comandamento divino, pur avendo la possibilità 
di disobbedire, e quindi di dannarsi, in virti della propria libertà, corollario 
ineluttabile della giustizia di Dio. 

Negli sviluppi che dedica a questi temi, Sa‘adjah si sforza di operare 
una sintesi tra le concezioni mu'tazilite della giustizia divina e della libertà 
umana con i dati della fede ebraica, cosa molto facile fin che si tratta di teodicea 
teorica; per contro l'introduzione in questo ambito delle credenze escatolo- 
giche giudaiche, avvento messianico, giudizio finale, risurrezione, che Sa‘adjah 
tiene ad assumere nel loro senso letterale, può avvenire solo con un ricorso 
alla tradizione. In attesa del giudizio e della risurrezione, quando l'anima, 
sostanza incorporea, se non immateriale, sarà riunita al corpo per ricevere 
nella vita eterna la retribuzione meritata, l'uomo deve compiere la sua carriera 
terrestre. Sa‘adjih non dimentica di dargli delle direttive a questo proposito, 
in una specie di appendice al Libro delle fedi e delle convinzioni. Lo fa però sopra 
tutto attraverso la critica, nettamente ispirata dalla realtà contemporanea, dei 
principi di vita e di comportamento concreto che non approva; dando per 
scontate e conosciute le esigenze morali del giudaismo tradizionale, si applica 
a mettere in guardia i suoi correligionari contro le deviazioni che ne li po- 
trebbero distogliere. 

L'insegnamento di Sa‘adjih esercitò un'influenza profonda e duratura 
sulle generazioni successive; delle traduzioni o degli adattamenti ebraici di 
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alcune delle sue opere in arabo come del Libro delle fedi o del commento al 
Libro della creazione circolarono fin dalla fine del sec. XI negli ambienti ebraici 
dell'Europa che ignoravano l'arabo; le sue idee sull'inserzione della rivela- 
zione soprannaturale nella storia umana, sui modi di manifestazione di Dio 
e sull'ermeneutica biblica occuperanno per secoli un posto di primo piano 
nell'arsenale ideologico dell'ebraismo. 


V. ISHAQ_ ISRAELI E DÙNAS BEN TAMIN 


Sì trattava semplicemente di rendere giustizia all'importanza e alla durevole 
azione dell'opera di Sa‘adjah nel riservargli il primo posto in un'esposizione 
anche sommaria sul movimento filosofico degli Ebrei nel sec. X. Lo sforzo 
iniziato nel secolo precedente da David al-Mugammis prosegue in due diverse 
direzioni, arricchito dagli apporti delle fonti del neoplatonismo, come le due 
recensioni della Teologia di Aristotele e da un altro sunto di metafisica di uguale 
ispirazione, e anche da lavori, essi pure largamente debitori della filosofia 
ellenica, del filosofo musulmano al-Kindi. 

Tale neoplatonismo si compiace di tradurre le sue speculazioni in un lin- 
guaggio pieno di unzione, cosa che facilita il suo accomodamento verbale con 
le dottrine monoteistiche che si riallacciano alla rivelazione, senza che questo 
sincretismo riesca veramente a lanciare un ponte al di là dell'abisso che separa 
l'emanatismo di Plotino e dei suoi seguaci dal volontarismo delle religioni 
scritturali. 

Una sintesi di questo genere fu tuttavia tentata da un contemporaneo 
più anziano di Sa‘adjah, Isacco Israeli, anche lui di origine egiziana, che ter- 
minò la sua carriera come medico alla corte fatimita di Cairouan dove morf 
centenario verso il 940. 

Del tutto secondaria rispetto alla sua opera medica, che gli valse una grande 
autorità fino al sedicesimo secolo, l’opera filosofica di Isacco è poco originale 
e di carattere molto elementare. Dai suoi testi suddivisi in molte composizioni 
si possono enucleare gli elementi costitutivi abituali del sistema neoplatonico: 
via discendente: l'Essere Primo che si cerca di identificare con il Dio creatore 
della Bibbia, la materia prima, la forma prima o intelletto, le tre anime, la 
natura, la costituzione del mondo visibile, cosa che dà luogo all’interpreta- 
zione filosofica del racconto biblico della creazione; via ascendente: purifi- 
cazione, illuminazione, unione, e qui si inseriscono in una visione filo- 
sofica delle cose i diversi modi di ispirazione, e dunque anche il profe- 
tismo biblico. 
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La stessa posizione si manifesta in un commento al Libro della creazione 
completato nel 956 da Dùnas ben Tamin, discepolo di Isacco, che riproduce 
indubbiamente in larga misura l'insegnamento del maestro. In questo docu- 
mento molto significativo per il livello di cultura dell'élite ebraica intellettuale 
dei paesi musulmani, notiamo ad esempio l'applicazione all'eminenza profe- 
tica di Mosé dell'estasi ricordata nella Teologia di Aristotele, in derivazione dalle 
Enneadi di Plotino. 

Le opere filosofiche di Isacco e il commento di Dùnas, scritti in arabo, 
trovarono una certa eco tra 1 filosofi ebrei di Spagna nel sec. XII come pure 
presso 1 cabbalisti del XIII. Il Libro degli Elementi e il Libro delle Definizioni 
di Isacco, tradotti in latino da Gerardo da Cremona, furono utilizzati dagli 
scolastici cristiani. 


VI. PENSATORI EBREI DEI SECOLI X E XI 


I successori di Sa‘adjah a capo delle scuole talmudiche dell'Iraq e gli 
studiosi di altri centri, come quelli di Cairouan, seppero servirsi in caso di 
necessità anche dei dati del pensiero musulmano contemporaneo; per dei 
motivi facili da capire, fecero ricorso sopra tutto ai mu'taziliti. Da un lato, la 
teologia mu'tazilita, con tutta la sua infrastruttura filosofica, atomismo, specu- 
lazioni sottili sugli accidenti e i modi di essere, è presente in misura massiccia 
nell'insegnamento della scuola caraita di Gerusalemme nella prima metà del 
sec. XI, e trova la sua espressione nei trattati arabi di Yùsuf al- Basîr e di Giosuè 
ben Giuda; questi lavori, tradotti servilmente in ebraico, poco tempo dopo, 
dai caraiti dell'impero bizantino, alimenteranno per secoli tutta l’attività 
teologica della setta. Ma già prima, alla metà del sec. X, Giacobbe Qirqisani, 
caraita dell'Iraq, sfruttava largamente nella sua grande somma teologico- 
rituale, il Libro dei Lumi e delle vedette, 1 lavori di al-Kindi e di al-Mugammis, 
alcuni testi mo'taziliti e un trattato sull'arte di disputare, adattato, secondo i 
Topici e la Sofistica di Aristotele e 1 loro commenti, alle necessità della teologia 
musulmana ed ebraica. Se a questo aggiungiamo che alcune notizie sparse 
della letteratura araba ci fanno conoscere la presenza di alcuni filosofi di con- 
fessione israelitica nella società colta di Baghdàd, avremo un'idea, anche senza 
soffermarci qui sulla funzione avuta dai medici e dagli astrologhi, della parte- 
cipazione relativamente intensa degli ebrei sia rabbiniti sia caraiti del X e 
dell'XI secolo alla vita intellettuale dell'ambiente in cui erano stati accolti. 

Anche il sec. X assistette ad una timida comparsa del pensiero speculativo 
negli ebrei di Europa, in una regione, è vero, situata al limitare del mondo 
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musulmano e sottoposta ad una forte influenza bizantina. Sabbatai Donnolo, 
medico e astrologo, redasse nel 946, in Italia meridionale, il suo commento 
ebraico al Libro della Creazione. Vi sviluppò le idee di somiglianza analogica 
tra Dio e l'uomo, delle corrispondenze del microcosmo con il macrocosmo, 
del significato ontologico delle lettere dell'alfabeto, la cui contemplazione e 
combinazione da parte di Dio ebbe come risultato la costituzione di una crea- 
zione ideale anteriore alla creazione visibile. Tali speculazioni godranno di 
grande favore presso i rabbini di Francia, di Inghilterra e di Germania, fino 
al sec. XIII; contribuiranno, assieme agli elementi mutuati a Sa‘adjah, e alle 
tradizioni magiche e teurgiche venute dall'Oriente attraverso l'Italia, alla for- 
mazione di un misticismo peculiare alle comunità ebraiche del Nord. 


VII. SALOMONE IBN GEBIROL 


A partire dalla seconda metà del sec. X, il centro di gravità del giudaismo 
SÌ sposta progressivamente verso ovest, e proprio nella Spagna mussulmana 
e nelle regioni vicine sottoposte alla sua influenza culturale, si espanderà 
in modo particolare il pensiero ebraico del Medioevo. Questa affermazione 
generale sarebbe del resto falsa, se non aggiungessimo che tale sviluppo non 
si sarebbe realizzato senza l'apporto preponderante dei valori culturali di pro- 
venienza orientale. 

Ma mentre questi si limiteranno a vegetare nel loro luogo di origine, 
per lo meno negli ambienti ebraici, feconderanno invece la vita intellettuale 
del giudaismo di Spagna, e attraverso questo gruppo, le comunità ebraiche 
della Linguadoca, della Provenza e, in certa misura, dell'Italia. 

Lo storico dovrà avere gli occhi fissi su queste importazioni dall’oriente : 
testi neoplatonici, enciclopedia dei Fratelli sinceri, più tardi opere di al-Farabi, 
di Ibn Sina (Avicenna), di al-Ghazzali (Algazel), trattati mistici musulmani, 
ed anche, ovviamente, opere di al-Muqammis, di Isacco Israeli e di Sa‘adjah, 
per poter ricostituire il clima intellettuale in cui si collocano le opere di cui ora 
ci occuperemo. Una volta attribuito il giusto peso a tale filiazione letteraria, 
non si tratta di ridurre la filosofia e la teologia ebraica del sec. XI-XV ai suoi 
antecedenti ; al contrario, conviene tenere il più gran conto della loro specifi- 
cità e originalità. 

Da questo angolo visuale occorre appunto considerare il più grande 
neoplatonico ebraico: Selomoh Ibn Gebirol, Avicebrol dei Latini (verso 
1020-50). Eminente poeta ebreo, sacro e profano, nella poesia del quale 
compaiono i temi neoplatonici dell'amore cosmico, uniti del resto alle con- 
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cezioni tradizionali del giudaismo sull'amore divino, la redenzione, la situazione 
del peccatore davanti a Dio, ecc. Ibn Gebirol ha anche concepito un vasto 
sistema filosofico, probabilmente incompiuto, che il pensiero ebraico non assi- 
milò affatto. Perduto oggi nell'originale arabo, il suo grande trattato di meta- 
fisica (Fonte di vita) è stato conservato integralmente solo in una versione latina 
(Fons vitae) e solo verso il 1270 un ebreo curioso e particolarmente ben docu- 
mentato redasse un riassunto in ebraico del testo arabo che esisteva ancora 
in quell' epoca. La poesia religiosa di Ibn Gebirol, come pure la sua medita- 
zione in prosa ritmata, la Corona reale, godettero invece di grande popolarità 
presso i suoi correligionari, e senza dubbio attraverso loro alcune sue idee 
esercitarono un'influenza, che non occorre però esagerare, sulla Cabala. 

Il pensiero filosofico di Ibn Gebirol non è né molto chiaro né esente 
da contraddizioni interne, e lo studio storico di esso come pure la sua inter- 
pretazione sistematica sono ancora arretrati. Per dirla in breve, 1 due poli 
del pensiero di Ibn Gebirol sono l'universalità della materia e della forma, 
e la volontà libera che causa la processione dell'essere a partire da Dio. La sua 
analisi riduce l'essere extra-divino tutto intero al sostrato comune, la materia, 
e a un principio di differenziazione, la forma. Questi due fattori sono pre- 
senti uniti anche al vertice della gerarchia: alla materia prima corrisponde la 
forma prima, questa essendo poi portata da quella; e insieme costituiscono l'es- 
sere derivato superiore che è l'Intelletto. Esse si sviluppano in forme e in 
materie le cui combinazioni generano gli esseri particolari. Spiegando il mec- 
canismo della generazione degli esseri, Ibn Gebirol si conforma agli schemi 
emanatistici del neoplatonismo scolastico, in contraddizione con la sua intui- 
zione della primalità ontologica della materia: gli esseri inferiori procedono 
dagli esseri superiori; la gerarchia discendente si caratterizza in base ad una 
molteplicità sempre più pronunciata e ad un " ispessimento " progressivo 
che ci allontanano sempre di più dalla semplicità e dalla spiritualità dei gradi 
superiori dell'essere. Al limite, l'assoluta unità di Dio si oppone alla disper- 
sione totale del mondo visibile nella molteplicità, fatto che necessita dell'inser- 
zione di intermediari tra i due estremi. Non è affatto chiaro come questo uni- 
verso costruito da un complesso gioco di necessità logiche sia tuttavia creato 
dal nulla, né come posta l'origine delle cose nella scienza di Dio, l'attività 
conoscitiva dell'Essere supremo sla duplicata dalla libera attività della sua 
Volontà. Comunque sia, grazie a questa intuizione che proviene più dalla fede 
che dall'intelligenza, Ibn Gebirol riconduce l'esistenza del mondo ad un atto 
creatore libero invece di vedere in esso, come nel neoplatonismo pagano, il 
risultato di un processo di emanazione necessaria. 

Stando ai documenti conservati, le preoccupazioni intellettuali specula- 
tive rimasero vive negli intellettuali ebrei della Spagna musulmana e pene- 
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trarono anche nella parte cristiana della penisola, specialmente in Catalogna, 
durante l'ultimo quarto del sec. XI e la prima metà del XII. Un taglio molto 
netto è segnato a questo punto dalla conquista almohade della Spagna musul- 
mana (1148) che sconvolse la vita delle comunità ebraiche di queste regioni, 
e provocò l'emigrazione dell'élite sia verso 1 territori cristiani che costeggiavano 
le frontiere dell'Islam del Nord, e perfino molto pit lontano, al di là dei 
Pirenei, in Linguadoca, sia verso l'Oriente musulmano, l'Egitto e la Siria, 
dove la simbiosi islamico- giudaica era più tollerabile che in occidente. La cono- 
scenza della lingua araba si era tuttavia conservata in molte generazioni tra i 
discendenti degli studiosi emigrati verso nord; del resto una città come Toledo 
riconquistata dai cristiani nel 1085 continuerà ad essere, almeno fino alla 
metà del sec. XIV, un centro di civiltà totalmente impregnato di cultura araba. 
È indispensabile ricordarsi di questi fatti per capire i destini ulteriori della 
filosofia ebraica, legati a quelli della filosofia e della scienza musulmana, 
nell'Europa cristiana attraverso il veicolo delle traduzioni ebraiche (e latine). 

Ma torniamo ora ai rappresentanti più importanti delle due ultime gene- 
razioni di quello che si può chiamare il secolo d'oro del giudaismo nella Spagna 
musulmana. 

L'opera di al-Mugammis e di Sa‘adjah volle fornire all'ideologia del giu- 
daismo una struttura logica che trasformasse in assenso intellettuale la fede per 
sottomissione ad un'autorità tradizionale. Restavano da elaborare le direttive 
che, dopo questa purificazione dell'intelletto, dovevano mostrare la via del- 
l'ascesa a Dio, aiutando il credente ebreo a sorpassare, nel rispetto totale della 
tradizione vivente, il legalismo arido e a volte interessato, e a respingere le 
sollecitazioni che potevano eventualmente porre qualche ostacolo al suo 
progresso spirituale. 

È il cémpito che si assunse, alla fine del sec. XI, Bahya ben Joseph Ibn 
Paqùda, dottore ebreo di Spagna. 


VIII. BAHYA IBN PAQÙUDA 


La sua guida della vita interiore, I Doveri del cuore, scritta in arabo, attinge 
largamente alla letteratura mistica dei musulmani. Tuttavia, se Bahya si ispira 
a modelli estranei alla tradizione giudaica per contrassegnare le tappe del- 
l'itinerario spirituale, se attinge copiosamente termini tecnici e materiale 
aneddotico in vista di formulare e di illustrare la propria dottrina, il carattere 
della sua opera rimane fondamentalmente ebraico. In fondo, il trattato dei 
Doveri del cuore è solo un commento alla professione di fede d'Israele: Dio è 
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unico e deve essere amato con tutto il nostro cuore, con tutta la nostra anima 
e tutto il nostro potere. 

La base della vita interiore è la professione sincera dell'unità di Dio, unità 
di cui la riflessione dei teologi ha precisato la nozione e definito i rapporti con 
l'apparente molteplicità degli attributi, in verità negativi. Dio sfugge pertanto 
alla presa diretta della nostra facoltà conoscitiva e si lascia indovinare solo 
attraverso la considerazione delle sue creature. Perciò si discernerà la saggezza 
divina che sì manifesta in tutta la creazione e principalmente nell'uomo-mi- 
crocosmo gratificato del dono più eminente di Dio, la ragione. La condizione 
carnale dell'uomo esige tuttavia che la ragione, sostanza immateriale, estranea 
a questo basso mondo, sia associata nel corpo con la concupiscenza il cui com- 
pito è di assicurare la conservazione dell'individuo e della specie. Perciò 
l'anima, collocata da Dio nel corpo per esservi messa alla prova, ha bisogno 
di essere rischiarata dalla luce della ragione, per non dimenticarsi delle sue 
origini celesti sotto l'effetto del temporaneo asservimento al corpo e alle solle- 
citazioni della concupiscenza. Siamo qui alla confluenza di molte correnti: 
tradizione platonica, etica propria dell'ebraismo, idee attinte a diverse specu- 
lazioni musulmane; e bisogna dire che malgrado gli sforzi generosi e sinceri 
dell'autore, la loro sintesi sembra più verbale che reale. Comunque, la con- 
vinzione razionalmente acquisita dell'unità di Dio e dell'immensità dei suoi 
benefici nei confronti dell'uomo implica l'obbligo di riconoscerlo come unico 
maestro, dunque la sottomissione alla sua volontà senza compromessi o man- 
canze. Ma la natura corporea dell’uomo e la concupiscenza radicata in lui fin 
dalla nascita rendono molto difficile mettere in pratica quello che la ragione 
gli presenta come suo ineluttabile dovere. La provvidenza fa in modo allora 
che la ragione trovi un aiuto nella Legge rivelata, che non è solo un comple- 
mento necessario alla ragione, ma la regola di vita del gruppo umano più 
favorito dai benefici divini; è la carta di elezione di Israele. L'anima consigliata 
dalla ragione prende coscienza della sua libertà interiore, ma anche del suo 
dovere di riconoscenza e di sottomissione nei confronti di Dio che determina 
in modo sovrano tutti gli avvenimenti esteriori. In questa situazione, l'atteg- 
giamento dell'uomo può essere solo quello di totale abbandono e di umiltà 
nei confronti di Dio, al servizio del quale devono essere ordinati in modo 
esclusivo tutti i nostri atti e i nostri pensieri, mentre l'esame di coscienza 
e il pentimento ci preservano o ci risollevano dalle mancanze alle quali siamo 
continuamente esposti. Il solo mezzo veramente efficace per risparmiarci queste 
ricadute è tuttavia l’ascesi o distacco completo dal mondo, intesa come atteg- 
giamento piuttosto interno che esterno, che non deve esercitarsi a detrimento 
dei nostri doveri familiari e sociali. Infine, il vertice della vita spirituale è 
l'amore, slancio dell'anima che la porta verso Dio per unirsi alla sua luce 
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suprema. Questo amore è sia disponibilità totale, fino al sacrificio della vita, 
che contemplazione alla quale si eleva l’anima ragionevole illuminata dalla 
ragione messaggera del mondo intelligibile. Si tratti di discrezione o di un 
limite voluto, Bahya arresta tuttavia alle soglie dell'unione mistica l'itinerario 
che egli stesso ha tracciato della vita interiore. In definitiva, piuttosto che 
grazie alla sua dottrina esplicita, è proprio per le virtualità incluse nella sua 
dottrina spirituale, specialmente quella della comunione (o più letteralmente 
dell'adesione) con Dio e grazie alla sistemazione dei momenti della vita inte- 
riore che il suo libro diverrà una delle fonti più importanti della mistica 
ebraica successiva, e il libro di pietà più popolare all'interno della sua comu- 
nità religiosa. 

La concisione cui dobbiamo attenerci nel presente scorcio permetterebbe 
solo un'enumerazione troppo rapida, per essere utile, di quattro 0 cinque 
autori minori del sec. XII, nei quali l'ispirazione neoplatonica, ricevuta senza 
dubbio dalle opere di Isacco Israeli, si apre sempre di più alle infiltrazioni 
di un peripatetismo proveniente da al-Farabi e sopra tutto da Avicenna. 


IX. ABRAHAM BAR HIYYAÀ 


Citeremo qui di sfuggita solo Abramo bar Hiyya di Barcellona (primo 
terzo del sec. XII), non tanto per il suo significato filosofico, pressoché nullo, 
poiché non è altro che un volgarizzatore nel campo delle scienze esatte, mate- 
matica e astronomia, nelle quali tuttavia la sua funzione di trasmettitore delle 
opere arabe fu di primaria importanza, quanto per la fecondità di alcune delle 
idee che ha trasmesso : scintilla divina, trasmessa di generazione in generazione 
in individui di élite, e che mette capo al manifestarsi della vera religione, con- 
cetto che ritroveremo in Giuda Levita; ricorso, per collocare la legislazione 
biblica, alla dottrina politica formulata da al-Faràbî, che Mosè Maimonide 
saprà sfruttare in modo molto più approfondito nella sua teoria della profezia; 
speculazioni sulla struttura metafisica dell'universo distribuito in ' cinque 
mondi ”’, che saranno riprese verso la fine del secolo da molti mistici ebrei 
di Germania e di Inghilterra (e indubbiamente di Francia). 

L'ideologia ’ razionale ’’ degli intellettuali di cultura araba, cosf come 
l'ha costituita il movimento filosofico originato da al-Faribîi e da Avicenna 
si presenta agli inizi del sec. XII press'a poco con i caratteri seguenti. 

Anche se si sforza di mantenere il mondo extra-divino sotto la dipendenza 
ontologica della causa prima, l'avicennismo non conclude dalla contingenza 
dell'universo considerato in sé ad un passaggio all'essere che succederebbe al 
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puro nulla. Contingente in sé, l'universo rimane necessario rispetto ad altri: 
si abolisce cosf in tal modo la creazione temporale o la '’ novità '’ del mondo 
nel senso del Kalàm e si riduce il ”’ Creatore ”' (si mantiene infatti il nome 
pur svuotandolo di qualsiasi contenuto) a non far altro che accettare la neces- 
sità del suo essere. Universo necessariamente emanato dall’eternità a partire 
dall'Essere che, essendo unico tra gli esseri, causa di sé, è perciò causa di tutto 
il resto. Successione di emanazioni intelligibili che mettono capo, alla fine 
della serie, in una materia prima; quest'ultima si trova allora più o meno pene- 
trata di intelligibilità, e la più bella riuscita della mescolanza di intelligibilità 
e materia sarà l'uomo, questo essere capace di svincolarsi finalmente dalla ma- 
terialità per ritornare a fondersi, con o senza perdita della sua individualità, 
nel mondo intelligibile da cui procede la sua parte migliore; in altri termini, 
la vera salvezza è puramente intellettuale, e dunque il miglior regime di esi- 
stenza terrestre sarà pure, nella misura del possibile, intellettuale. In virtà 
di questa stessa logica del sistema, la necessità dell'emanazione non fa posto a 
nessun'altra provvidenza che a quella che sovrintende alla conservazione 
delle specie senza preoccuparsi dei destini individuali. Considerata alla luce 
di queste verità razionali, la Legge rivelata comunicata all'umanità attraverso 
il canale dei profeti sarà una semplice regolamentazione sociale che riguarda 
essenzialmente la massa. 


X. GIUDA LEVITA 


Contro questa ideologia e anche contro le due grandi religioni sorte dal 
giudaismo e che tendono a schiacciarlo sotto le loro rispettive pretese alla 
verità assoluta, come sotto l'oppressione politica e sociale, Giuda Levita, il 
grande poeta ebreo della Spagna, prese verso il 1140 «la difesa della religione 
disprezzata » (è il titolo stesso del suo libro arabo, meglio conosciuto sotto il 
nome di Kuzari a causa dell'ambiente in cui si svolge la narrazione, cioè con- 
versione al giudaismo di un re kazaro). Sarà bene notare che se questa apologia 
non ha potuto frenare lo slancio del movimento filosofico tra gli intellettuali 
ebrei toccati dalla cultura profana, essa ha tuttavia grandemente contribuito 
allo sbocciare del misticismo teosofico fondamentalmente antiintellettuale che 
inizierà a svolgersi una quarantina di anni dopo; d'altra parte nel Kuzari 
si delineano già i tratti fondamentali dei principali temi che i teologi fideisti 
del giudaismo svilupperanno a partire dal sec. XIV. 

La metafisica dei filosofi è solo un tessuto di elucubrazioni arbitrarie, 
mal fondate e del resto controverse tra i suoi propri sostenitori. Le dispute 
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dei filosofi sono rivelatrici delle loro esitazioni di fronte ai grandi problemi 
che essi professano di scrutare e di risolvere. Perciò lé loro speculazioni non 
potranno mai rivaleggiare con la certezza infallibile della fede rivelata. Giuda 
Levita tempera tuttavia un po' la severità di questo giudizio riconoscendo che 
la filosofia di Aristotele dimostra in modo pertinente l'esistenza di una causa 
prima unica. Ma dato che fa di questa causa una parte del grande meccanismo 
della natura regolato dalla necessità, denota con ciò stesso i limiti della propria 
competenza e si priva di qualsiasi autorità per intervenire e giudicare in un 
ambito che non sia quello naturale. 

In realtà, e questo è il punto principale della dottrina di Giuda Levita, 
la metafisica dei filosofi, anche se fosse più solida di quanto non sia in verità, 
non possiederebbe alcun valore religioso ; essa non stabilisce affatto tra l'uomo 
e la divinità quel legame intimo, senza del quale l'anima, in cerca di una realtà 
che la sorpassi, non può trovare riposo. La storia non conosce martiri di alcuna 
causa filosofica (cosf pretende Giuda Levita); al contrario, per la religione 
(quella ebraica, dato che le altre sono solo contraffazioni) sì sa non solo vivere, 
e miserabilmente, se è necessario, ma anche morire. 

Riprendendo, ma con approfondimenti, una delle tesi fondamentali di 
Sa‘adjah, Giuda Levita mette in rilievo 1 titoli irrecusabili che la storia con- 
cede in favore dell'autenticità della fede di Israele. Solo che invece di argo- 
mentare in favore della conformità dei dati di questa fede con la ragione, egli 
ne sottolinea con forza la trascendenza e l'autonomia. La religione di Israele 
concretizza in seno all'umanità un'energia del tutto specifica (la '’ cosa di- 
vina '’), accordata per privilegio al popolo eletto e per eccellenza nella Terra 
promessa, ma alla quale possono partecipare, senza tuttavia essere ammessi al 
grado di profeta, coloro che, di loro spontanea volontà, si aggregheranno 
alla comunità di Israele. La motivazione attraverso la storia dell'autenticità 
della rivelazione biblica si unisce quindi, in Giuda Levita, al più acuto senti- 
mento della specificità del fatto religioso, che non è suscettibile di essere ridotto 
o ancora meno subordinato all'attività propriamente intellettuale dello spirito 
umano. Al contrario, la parte migliore dell'uomo, la facoltà superiore alla fa- 
coltà intellettiva e che affratella il suo possessore agli angeli della sopra natura, 
è non solo determinata dalle intenzioni divine che hanno agito nel passato, 
ma vive e respira nel divino grazie alla pratica quotidiana della Legge rivelata. 

La Térah, di valore pedagogico inestimabile e indispensabile nella dot- 
trina di Sa‘adjih, preparazione inferiore alla vera vita del Saggio secondo 
1 filosofi, per Giuda Levita riprende il posto centrale che le è proprio nel giu- 
daismo non filosofico. Questo implica che essa sfugga, anche e soprattutto 
nei suoi dettagli, alla presa della ragione ragionante; la porta è cosî aperta, 
con l'ausilio di altri fattori, alla rivalutazione della Legge rivelata e della sua 
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pratica integrale; tale rivalutazione sarà operata, come vedremo, dalla Cabala 
di cui costituisce un fattore capitale. 

Giuda Levita ebbe un bel mettere in evidenza le incertezze della filosofia. 
Questa continuava nondimeno ad esercitare un'irresistibile attrazione su molti 
intellettuali ebrei che non erano disposti tuttavia a rinunciare alle loro cre- 
denze religiose, anche se il confronto dei testi filosofici e dei documenti reli- 
giosi causava perplessità; seguendo i ragionamenti della filosofia, sopra tutto 
quella di Aristotele, era difficile conservare in tutta ingenuità delle credenze 
come la creazione presa secondo la lettera della Bibbia, la provvidenza indi- 
viduale, 1 fini ultimi; anche mettendo l'accento su quello che poteva legitti- 
mamente sembrare comune alla religione tradizionale e alla ricerca autonoma, 
come l'esistenza, l'unità e la spiritualità di Dio, e le grandi regole dell'etica, 
non si poteva non essere scossi di fronte a molti di questi testi il cui senso let- 
terale pareva andar contro alla nozione di un Dio incorporeo; imbarazzo 
analogo suscitava l'apparente irrazionalità di un gran numero di disposizioni 
concrete contenute nella legge di Mosè e nella sua interpretazione rabbinica. 
C'era dunque un conflitto che riguardava sia la coscienza intima che la con- 
dotta esterna di coloro che volevano essere ad un tempo sia filosofi che credenti. 


XI. MOSÈ MAIMONIDE 


Proprio a queste difficoltà cerca di porre un rimedio Mosè Maimonide 
(1135-1204), sopra tutto nella sua Guida degli smarriti (o piuttosto dei per- 
plessi), redatta in arabo. 

È certo che Maimonide ha costruito questo grande trattato in modo da 
rendere difficile l'accesso al fondo del suo pensiero salvo che al lettore già 
provvisto di una solida formazione nelle scienze preparatorie, e capace di 
discernere i sottili legami che uniscono le parti di un'esposizione spesso appa- 
rentemente disordinata. Per contro è molto meno certo che i tentativi antichi 
e moderni di leggere tra le righe della Guida siano sempre riusciti a mettere 
in chiaro il vero pensiero dell'autore senza attribuirgli delle posizioni dottri- 
nali che non ha avuto. 

Comunque, il movimento filosofico di cui Maimonide è stato se non l'ini- 
ziatore almeno l'artefice più completo nel pensiero ebraico, segna per molti 
aspetti una rottura con la riflessione razionale sulla fede come era stata prati- 
cata da David al-Mugammis in poi. Invece di applicarsi a mostrare che l'in- 
segnamento della Bibbia concorda con le conclusioni ottenute tramite la rifles- 
sione razionale, o per lo meno non la contraddice, il pensatore si sforza di 
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ritrovare la dottrina stessa della filosofia nei testi rivelati. A tale fine, elabora 
ed applica dei metodi di esegesi allegorica, cosa che appunto Maimonide 
fa nella prima parte della Guida. D'altro canto 1 presupposti filosofici - 
teologia praticata fino a quel momento sono ormai considerati caduchi, 
Maimonide non manca di sottoporli ad una critica incisiva. È alli in 
la dottrina che si credeva di Aristotele, ma che in realtà coincide col peri- 
patetismo neoplatonizzante acclimatato e adattato da al-Farabi, da Avicenna 
e dai filosofi musulmani della Spagna nel sec. XII Ibn Baggia (Avempace) 
Ibn Tofail, poi Ibn Rushd (Averroè), e che la Bibbia nasconde sotto il manto 
dell'allegoria per non turbare lo spirito dei semplici e degh ignoranti alla 
portata dei quali si mette, mentre racchiude per i dotti le più alte verità spe- 
culative. Non si tratta del resto di sostituire un altro razionalismo a quello, 
riconosciuto insufficiente, dei Mutakallimùn. La metafisica del nuovo intellet- 
tualismo pone alla sua base, oltre la severa disciplina delle scienze propedeu- 
tiche, delle intuizioni folgoranti, delle illuminazioni rare e brevi, e culmina 
in una contemplazione quasi mistica. Tra l'illuminazione iniziale e la contem- 
plazione finale si colloca l'elaborazione concettuale della verità filosofica, con la 
sua scoperta nella Scrittura e nella Tradizione; Maimonide ha cosî buon gioco 
nell'identificare la fisica e la metafisica dei pensatori autonomi con l'Opera 
della Creazione e con l'Opera del Carro (visione di Ezechiele) che costituiscono 
l'oggetto delle meditazioni esoteriche dei rabbini, pur affermando molto netta- 
mente che per conto proprio non era detentore di alcuna tradizione metafisica. 

Nelle sue grandi linee, la teologia razionale di Maimonide seguirà dunque 
il peripatetismo musulmano dell'epoca. L'esistenza di Dio viene dimostrata 
con il mobile e il motore che riconducono ad un primo motore immobile, 
con l'alternanza nelle cose della potenza e dell'atto che deve avere come 
principio ultimo un atto puro; infine dalla contingenza che postula un Es- 
‘sere necessario unico, la cui essenza esclude la non-esistenza, Causa Prima 
di tutti gli esseri sia corporei che spirituali. Di questo Dio semplice, non 
possiamo avere alcuna conoscenza diretta. Conoscere Dio significa compren- 
dere la sua azione morale, e prenderla come modello della nostra condotta, 
mentre la comprensione speculativa di Dio potrebbe essere solo negativa; 
enunciando ciò che Dio non è, lo si distingue con precisione crescente da ciò 
che esiste al di fuori di lui, e si esclude cosî dal suo essere qualsiasi imper- 
fezione. In realtà, questa ’ teologia negativa” non ha come scopo quello 
di svuotare il concetto di Dio di qualsiasi contenuto intelligibile, ma quello 
di mettere in rilievo la radicale alterità dell'Essere necessario rispetto a ciò 
che non è lui. Cosî, negare a proposito di Dio l'ignoranza, non significa pri- 
varlo di scienza: il fatto è che la scienza di Dio non si esprime adeguatamente 
con il nostro attributo positivo di scienza. 
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La dipendenza dell'universo nei confronti della Causa prima è quello 
che il linguaggio religioso chiama creazione. Maimonide prende in conside- 
razione molto seriamente i ragionamenti, di cui riconosce la forza, che 
sono stati avanzati a favore dell'eternità del mondo, della sua processione 
necessaria a partire dall'Essere supremo. Arriva fino a sostenere che la 
religione rivelata potrebbe accettare la tesi dell'eternità del mondo e che 
l'esegesi allegorica sarebbe in grado di adattare in questo senso, se neces- 
sario, 1 testi scritturali. Dal punto di vista razionale, 1 ragionamenti pro e 
contro si equivalgono. In queste condizioni, Maimonide ritiene che la deci- 
sione appartenga alla rivelazione storica che testimonia di un Dio superiore 
alla natura. La venuta all'essere dell'universo a partire dal non-essere non 
obbedisce necessariamente a leggi che governano l'universo già esistente, ed 
è qui che interviene la volontà divina; dato che non si può dubitare della sua 
libertà, l'origine temporale del mondo è perfettamente concepibile, poiché 
è vano chiedere perché il Creatore ha scelto per produrlo un momento piut- 
tosto che un altro. 

Ammessa in tal modo la creazione (e proprio su questo punto il pen- 
siero di Maimonide si allontana maggiormente dall'ideologia filosofica), la 
esclusività della causalità naturale non apparirà più come assolutamente in- 
tangibile. I miracoli diventano possibili anche dal punto di vista della ragione, 
anche se Maimonide li racchiude nel piano prestabilito dell'universo, quando 
non li elimina con l'esegesi allegorica o presentandoli come esperienze interne 
dell'immaginazione profetica. 

Dio conosce l'universo che ha creato. E vi esercita perciò la sua prov- 
videnza generale, a salvaguardia della specie, per le creature terrestri diverse 
dall'uomo, ma particolare per quest’ultimo, tuttavia con l'importante re- 
strizione che la provvidenza individuale varia in intensità a seconda della 
perfezione intellettuale — di cui la perfezione morale è condizione preli- 
minare — del soggetto a cui è destinata. Attraverso la perfezione intellet- 
tuale si misura la ' congiunzione ”’ più o meno stretta dell'intelletto umano 
con l'intelletto agente, scalino ultimo nella gerarchia delle entità spirituali 
— gli "angeli" del vocabolario religioso — di cui Dio si serve come di 
intermediari per agire sul mondo visibile. In sé, tale legame è perfettamente 
naturale e si stabilisce in modo necessario quando ne siano realizzate le con- 
dizioni fisiche e psichiche. Quando tale unione raggiunge un grado parti- 
colarmente intenso, il soggetto raggiunge il livello della profezia. Questa è 
l'illuminazione per mezzo dell'intelletto agente sia dell'intelletto umano, da 
cui deriva la pienezza della conoscenza speculativa, sia dell'immaginazione, 
cosa che conferisce la capacità divinatoria. In sostanza si tratta della stessa 
dottrina dei filosofi musulmani, ad esempio di al-Farabi, ma Maimonide si 
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separa da loro in un punto fondamentale: Dio si riserva il diritto di rifiu- 
tare la profezia anche a chi possieda per il resto tutte le qualità morali e in- 
tellettuali per ricevere l'illuminazione dell'intelletto agente; la profezia ri- 
mane cosf un dono della grazia sottratto alla necessità della natura. Sempre 
di pari passo con i filosofi musulmani, Maimonide conferisce alla sua teoria 
della profezia il senso di una dottrina politica, ispirata in ultima analisi alla 
Repubblica e alle Leggi di Platone. Il profeta portatore del messaggio divino, 
carta fondamentale della religione, è il capo politico ideale e il legislatore 
della città perfetta. Agli occhi del pensatore ebreo, tale funzione è natural. 
mente tenuta da Mosè che portò ad Israele la T6rgh rivelata sul Sinai. 

Illuminato dall'intelletto agente, il profeta afferra la stessa verità del filosofo; 
è filosofo egli stesso al tempo stesso in cui con la sua facoltà immaginativa 
illuminata da luci superiori prevede il futuro e sa formulare la verità sotto la 
forma simbolica che la mette alla portata di tutti. Per contro, la filosofia da 
sola non sarà sufficiente a comprendere in modo completo le verità metafisiche. 
La conoscenza profetica oltrepassa qualsiasi conoscenza discorsiva, perché im- 
plica una intuizione la cui mancanza impone dei limiti al sapere del filosofo. 

Condotto all'esistenza dalla volontà di un Dio personale, collocato sotto 
la provvidenza di questo medesimo Dio, l'universo creato ha un fine che non 
può tuttavia essere determinato che all'interno dell'universo, dove tutto è 
concepito in vista del bene maggiore. Quanto al motivo ultimo dell'esistenza 
dell'universo, esso è riposto nell'insondabile volontà divina. 

La perfezione umana è principalmente di ordine intellettuale; le virtù 
etiche aprono la strada alle virtà dianoetiche, e questo avviene con l’aiuto 
della Legge rivelata, che, grazie alle sue istituzioni e al suo contenuto filo- 
sofico, non si limita a provvedere al bene materiale dei suoi adepti e a rego- 
lare i loro mutui rapporti, ma li guida verso la verità e illumina i loro spiriti. 
AI vertice, la conoscenza si trasforma in amore di Dio; intendiamo con ciò 
la conoscenza metafisica il cui oggetto proprio e supremo è la divinità. C'è 
in Maimonide una pietà contemplativa, cioè il distacco realizzato solo da 
Mosè e dai Patriarchi, che consiste in una comunione permanente con Dio 
che non annulla l’attività esterna e le relazioni umane; in somma lo stesso 
atteggiamento ideale che abbiamo incontrato in Bahya. La comunione con 
Dio raggiunta attraverso la conoscenza metafisica assicura anche all'anima 
l'immortalità beata, ma Maimonide preferisce lasciare nel vago la questione 
della sopravvivenza individuale dell'anima intellettiva separata dal corpo; 
del pari la sua posizione è un po' ambigua circa la resurrezione della carne 
che ammette tuttavia come un momento escatologico garantito dalla tradizione. 

In che modo la religione cosi intellettualizzata permette ai credenti senza 
cultura filosofica di raggiungere la salvezza? 
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Nell'Islàìm, alcuni hanno cercato una soluzione al problema con una di- 
stinzione tra l'aspetto essoterico e quello esoterico della religione. Anche 
Maimonide ammette che esistono delle verità speculative che è proibito 
comunicare alle masse. Ma non si spinge cosf lontano su questa strada come 
il suo contemporaneo musulmano Ibn Rushd (Averroè). La Téràh non solo 
permette, ma ordina espressamente la diffusione generale delle verità religiose 
fondamentali, soprattutto di quelle che stabiliscono l'unità e l'incorporeità 
di Dio. L'interpretazione allegorica degli antropomorfismi quindi, che Ibn 
Rushd vuole nascondere al volgo, deve essere al contrario comunicata a 
tutti. E Maimonide espone, nel trattato che apre il suo Codice di Leggi ante- 
riore alla Guida, quel minimo di sapere speculativo che deve assimilare qual- 
siasi credente preoccupato di conoscere la Legge rivelata; ancora prima, 
del resto, egli aveva riassunto, in un'opera destinata al vasto pubblico, in 
tredici principi (o articoli di fede), le verità teologiche in cui ogni israelita 
deve credere. Grazie a questo minimo di conoscenza religiosa, insegnato ad 
ogni fedele, 11 più umile tra gli israeliti può avere la sua parte di felicità eterna. 

Codificatore della legge rabbinica, Maimonide non per questo accentua 
meno la superiorità della filosofia sulla casistica legale (è vero che lo studio 
della filosofia richiede preliminarmente il dominio delle discipline rituali e 
giuridiche: però il talmudista, dice in sostanza un celebre passo della Guida, 
non oltrepassa il vestibolo del palazzo reale mentre il filosofo è ammesso 
negli appartamenti privati del sovrano). 

Del resto, la Legge rivelata è suscettibile di essere spiegata razionalmente, 
e Maimonide si applica a mostrarlo per esteso nella terza parte della Guida. 
Ad una parte dei precetti, come il sabato e le feste, si può riconoscere un si- 
gnificato speculativo. Altri si spiegano con la storia: sono stati istituiti per 
combattere delle idee e delle pratiche in corso all'epoca della rivelazione; 
la- legislazione sacrificale, in modo particolare, non è solo una concessione 
fatta agli antichi Israeliti incapaci di concepire una religione senza immo- 
lazioni cruente. Per interpretare la legislazione biblica, Maimonide usa anche 
il metodo " comparativo ”’ confrontando la legge rivelata con le leggi ”' sa- 
beitiche ”' , legislazione di origine pagana, in gran parte fittizia, che all'epoca 
SÌ al molto antica. 


XII. SUCCESSORI DI MAIMONIDE 


L'insegnamento di Maimonide domina sotto molti aspetti il pensiero 
ebraico del Medioevo, anche se ciò non significa che sia stato accettato senza 
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discussione, o che il Maestro abbia bloccato con la sua autorità l’attività 
speculativa dei suoi successori. Al contrario, l'autore della Guida fecondò il 
pensiero delle generazioni successive non grazie a degli imitatori servili, che 
tuttavia ci furono, ma precisamente nella misura in cui le sue posizioni dot- 
trinali furono oggetto di discussione. 

Bisogna notare di passaggio che, se gli accidenti della storia fecero sf 
che Mosè Maimonide, formatosi in Spagna, compisse quasi tutta la sua car- 
riera in Egitto, tuttavia la sua prolungata residenza in Oriente non vi suscitò 
un movimento ideologico importante né sul piano del pensiero ebraico né 
su quello della storia generale della filosofia. L'opera piuttosto vasta di suo 
figlio Abramo è poco originale nella parte filosofica, o piuttosto teologica, 
ed è essenzialmente letteratura di spiritualità. L'attività letteraria di altri im- 
migrati ebrei dell'Occidente musulmano, del resto in relazione con Mosè 
Maimonide, non fu neppure essa di gran peso, e soprattutto non ebbe una 
diffusione paragonabile a quella delle opere del passato. Infine, alcuni filo- 
sofi ebrei isolati di Baghdàd del XII e del XIII secolo appartengono meno alla 
filosofia ebraica che a quella dell'Islìm, cui finirono del resto per conver- 
tirsi. Cosf d'ora in poi la scena del pensiero ebraico medioevale sarà prin- 
cipalmente la Spagna o il mezzogiorno della Francia attuale (Linguadoca e 
Provenza), con la preponderanza quasi totale dell'uso della lingua ebraica 
in cui furono tradotte a partire dalla fine del sec. XII le grandi opere della 
teologia giudeo-araba — come pure le opere principali dei filologi ebrei che 
scrissero in arabo — grazie soprattutto alla fatica instancabile dell'ebreo di 
Granata Giuda Ibn Tibbon stabilitosi a Lunel in Linguadoca e di suo figlio 
Samuele (costui tradusse la Guida ancora quando l'autore era vivo). In pos- 
sesso di una lingua filosofica portata ad un notevole grado di precisione, 
il pensiero ebraico prese dunque nuovo slancio nell'Europa meridionale e 
occidentale. Prima di abbozzarne il quadro, dobbiamo tuttavia notare l'in- 
tervento di due fattori nuovi : l'aristotelismo rinnovato da Ibn Rushd (Averroè) 
e la comparsa, negli ambienti ebraici da prendere in considerazione, della 
teosofia speculativa, la Cabala. 

Mosè Maimonide cita con stima gli scritti di logica del suo contempo- 
raneo Ibn Rushd (Averroè, morto nel 1198), ma sembra che non abbia 
conosciuto il resto — e il grosso — della sua opera. Tuttavia, fin dai primi 
anni del sec. XIII e per tutti i centoventi anni che seguirono, 1 lavori del filo- 
sofo musulmano saranno tradotti in ebraico, e si può dire che ebbero molto 
più successo e influenza tra gli intellettuali ebrei che presso i correligionari 
dell'autore. Con i suoi riassunti e 1 suoi commenti di Aristotele Ibn Rushd 
ristabili nella sua purezza — nella misura in cui la cosa era possibile in quel- 
l'epoca — la dottrina dello Stagirita alterata da Avicenna. Nella sua replica 
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alla confutazione dei filosofi composta da al-Ghazzali (Algazel, morto nel 
1111), mostra che solo la dottrina mal sedimentata di Avicenna e non la 
sana filosofia dello Stagirita, aveva in sé le contraddizioni che il teologo mu- 
sulmano pretendeva di scoprirvi. Esiste una sola verità; la rivelazione presa 
nel suo senso letterale ne comunica al popolo quello che è necessario all'or- 
dine morale, mentre il filosofo ne estrae, con un adeguato metodo di esegesi, 
il senso simbolico, per gli « uomini capaci di dimostrazione » capaci di assi- 
milarlo. Tra questi due gruppi si collocano i Mutakallimùn, spesso seguiti 
di fatto da Avicenna malgrado le sue pretese filosofiche, e la cui dialettica 
bastarda è generatrice di dubbi, e quindi di empietà. Si può rimediare al 
male che essi causano solo ergendo una barriera invalicabile tra l'insegna- 
mento riservato della filosofia e l’indottrinamento delle masse. Proibizione 
al filosofo di rivelare ai non-iniziati gli arcani della sua dottrina (su questo 
punto Ibn Rushd è molto più radicale di Maimonide, perché non autorizza 
neppure ad istruire il volgo dell’incorporeità di Dio) : 1 semplici fedeli saranno 
catechizzati solo con i simboli e i ragionamenti oratori, estratti dai soli testi. 

L'intellettualismo molto spinto di Ibn Rushd non manca di condurre 
a delle posizioni dottrinali la cui conciliazione con le credenze religiose, sia 
pure epurate e razionalizzate, dovette sembrare estremamente difficile. Cosf 
la sua teoria dell'indistinzione numerica delle anime intellettive fuse, dopo 
la loro separazione dal corpo, nell'intelligenza divina da cui sono originate, 
si urtò con la fede nell'immortalità individuale dell'anima che non si poteva 
sacrificare senza abolire la retribuzione, pilastro dell'edificio religioso delle tre 
confessioni monoteiste. 

È dunque perfettamente comprensibile che le elevate speculazioni intel- 
lettuali di Maimonide e di Averroè abbiano da un lato affascinato degli spi- 
riti la cui prudenza e discernimento non sempre uguagliavano il loro amore 
per la filosofia, e che abbiano anche al tempo stesso ferito i sentimenti pro- 
fondi e suscitato il risentimento di ambienti ebraici diversamente orientati 
rispetto all'esiguo gruppo di intellettuali impregnati di cultura estranea: 
oltre ai talmudisti puri, poco aperti a qualsiasi attività intellettuale al di fuori 
della loro casistica rituale, vediamo anche ergersi contro la nuova filosofia 
gli adepti di un misticismo nuovo di cui conviene qui tratteggiare le origini, 
i caratteri e il significato nel pensiero ebraico del Medioevo. 


XII. LA CABALA 


La mistica, ricerca dell'unione dell'anima con 1 piani soprannaturali del- 
l'essere e con Dio, la gnosi, sapere salvifico che riguarda Dio, l'universo e 
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l'uomo nelle loro relazioni drammatiche, la teurgia e la magia, conoscenze 
che fornivano al loro detentore potere sugli esseri materiali e spirituali — non 
erano stati estranei al giudaismo antico, anche nella sua forma "'rabbinica”', e 
non erano appartenuti esclusivamente a dei gruppi più o meno in rottura 
con la comunità della maggioranza. 

Le descrizioni dell'esperienza estatica, 1 viaggi celesti dell'anima, l’ange- 
lologia, mantenuta nell'ambito di un monoteismo stretto e infine rispettoso 
dell'impenetrabile mistero della Divinità, come anche diverse speculazioni 
cosmologiche, hanno lasciato delle tracce nel Talmud e nel Midrash e si sono 
sviluppate in una letteratura speciale, come pure nella più antica poesia sina- 
gogale del VI e del VII secolo. Quanto alla magia, che adempie ad una fun- 
zione sociale, non ha mai cessato di condurre un'esistenza marginale, ma 
molto concreta. Bisogna dire tuttavia che la divulgazione di tutta questa 
ideologia non fu affatto incoraggiata dai dirigenti ufficiali del giudaismo; 
nella misura in cui non era diventata semplice letteratura o assunta, come 
il Libro della Creazione, dalla speculazione razionale del sec. X, conduceva 
una vita clandestina; dato che se ne occupavano solo pochi imziati, scom- 
parve per cosf dire dalla storia del giudaismo fino alla metà del sec. XII. 

A questo punto assistiamo al sorgere ad opera di asceti contemplativi 
della Linguadoca, di testi gnostici, di sicura provenienza orientale, compi- 
lati alla meno peggio nella composizione disordinata che porta il titolo di 
Sefer Habahîr o Midrash di Rabbi Nehfinyah ben Haganah (sulla base di auto- 
rità apocrife, e con tracce di influenza filosofica) mentre una corrente mistica, 
essa pure di carattere ascetico, SI sviluppa nel regno di Francia, e si espande 
presso gli ebrei anglo-normanni e nella Germania renana e meridionale. 

I legami tra questi fenomeni sono forse più stretti di quanto non appaia 
allo stato attuale delle nostre conoscenze. In ogni caso, verso la fine del secolo 
e all'inizio del XIII i riavvicinamenti si fanno sempre più netti soprattutto 
tra la gnosi del Sefer Habahîr e la mistica contemplativa della Linguadoca 
che non tarderà ad oltrepassare 1 Pirenei, diffondendosi in Catalogna e poi 
nelle provincie più meridionali della Spagna cristiana. 

Non è mai esistita nel giudaismo medioevale una unica dottrina teo- 
sofica, e bisogna soprattutto non ricondurre tutto l'esoterismo ebraico al- 
l'insieme, del resto molto complesso, formato dal Libro dello Splendore (Zéhar) 
che ha avuto bisogno di un certo tempo per imporsi dopo che fu composto 
alla fine del sec. XIII, dunque in un'epoca in cui le grandi tendenze della 
Cabala erano già state fissate e letterariamente elaborate. Quello che gli eso- 
teristi ebrei hanno in comune è in primo luogo un atteggiamento mentale: 
la convinzione che al di là della realtà, visibile o no, che la ragione può co- 
noscere, si estende un vasto ambito di essere non meno reale, ma il cui ac- 
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cesso è aperto solo all'iniziato che ha ricevuto il suo sapere da una tradizione 
che risale all'antichità più remota ed è garantita in fine da una rivelazione 
soprannaturale o da comunicazioni soprannaturali dirette, che è quanto dire 
da esperienze interne indipendenti da qualsiasi autorità esterna, per esempio 
dalle apparizioni del profeta Elia portatore di dottrine segrete. Ora, questo 
campo interdetto al non-iniziato è costituito da realtà metafisiche che sono, 
a seconda dei sistemi, sia aspetti della vita interiore del Dio sconosciuto, 
sia le sue manifestazioni che adempiono una funzione strumentale nella crea- 
zione e nel governo del mondo tripartito angelico, astrale, terrestre. Il mondo 
divino di cui fin dalla fine del sec. XII si designeranno gli aspetti con il ter- 
mine di sefiròt, tolto dal Libro della Creazione, ma cambiato di senso, è le- 
gato agli altri mondi per simpatia. In altre parole, qualsiasi avvenimento 
del mondo divino ha la sua ripercussione nei gradini inferiori dell'essere, 
e, reciprocamente, tutto quello che avviene in questo mondo, in bene o in 
male, provoca nel mondo divino una ripercussione 1 cui effetti si fanno a loro 
volta sentire quaggiù. L'armonia di misericordia e di rigore, come di ele- 
menti che si integrano in seno alla divinità assicura la prosperità del mondo 
terrestre e in modo particolare di Israele, mentre il peccato di Israele infrange 
tale armonia e questa rottura provoca delle catastrofi la più grave delle quali 
è l'esilio del popolo eletto ‘e la sua oppressione da parte dei Gentili. Questa 
connessione vitale del mondo divino e dell'universo extra-divino fa in modo 
che pur avendo il suo statuto ontologico proprio, quest'ultimo simbolizzi 
il primo. Un caso privilegiato di questa interdipendenza simbolica è la Scrit- 
tura rivelata, già per il suo veicolo, la lingua e la scrittura ebraica, e ancora 
di più per la regola di vita che impone ad Israele. Cosi l'oggetto della Cabala 
(tradizione esoterica) sarà quello di esplorare l'ambito del divino per mezzo 
dell'elucidazione dei rapporti simbolici che lo legano al mondo visibile. La 
scoperta del rapporto non abolisce il simbolo, contrariamente a quello che 
avviene — 0 può avvenire — con la messa in evidenza di un rapporto al- 
legorico, allorché una volta scoperto il significato, il significante diventa su- 
perfluo come tale. Dunque la Cabala ebraica, nel suo condizionamento proprio, 
il solo in cui essa abbia un senso, ristabilisce nel suo pieno significato la legge 
religiosa positiva con tutte le sue particolari applicazioni che sono sempre 
state una pietra d'inciampo per il filosofo e che rischiavano di essere le prime 
vittime di un'allegorizzazione da cui si sarebbe osato trarre tutte le conse- 
guenze. La Cabala fa afferrare l'importanza della Legge per l'ordine cosmico 
che il peccato scardina fin nel profondo della Divinità (occorre tuttavia no- 
tare che in certi sistemi fondati sulla teoria del ritorno ciclico delle cose o 
su quella dei periodi cosmici successivi ciascuno dei quali abolisce il pre- 
cedente, la validità perpetua dell'attuale Térgh non è più mantenuta). Inculca 
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quindi nel credente la convinzione del valore assoluto della conoscenza eso- 
terica per la salvezza individuale dell'ebreo — aggiungiamo che la dottrina 
della metempsicosi adottata da molti grandi cabalisti apporta una soluzione 
anche al problema della sofferenza, dunque alla teodicea — e la redenzione 
collettiva della nazione eletta. « Posando, come dice uno dei suoi rappre- 
sentanti, il piede là dove il filosofo tocca con la testa » la Cabala apporta 
soluzioni di importanza vitale per la sopravvivenza della comunità, mentre 
da questo punto di vista la filosofia ha fatto fallimento. Per quanto originale 
voglia sembrare, la Cabala ebraica non è per questo meno spesso debitrice 
alla filosofia, neoplatonica e avicenniana, come pure nei confronti dei teo- 
logi ebrei classici, ma il suo avvento costituisce comunque una rivoluzione 
nel pensiero ebraico del Medioevo e la sua fondamentale originalità non è 
diminuita dagli apporti esterni che la critica filologica e storica non manca 
di mettere in evidenza nel suo contesto. 

In base al suo orientamento, la Cabala non può che essere accanita avver- 
saria della filosofia, e 1 cabalisti infatti hanno proprio una funzione di primo 
piano nella polemica contro la filosofia e nella lotta condotta sul terreno della 
vita sociale e amministrativa delle comunità contro l'insegnamento delle 
scienze profane e la diffusione delle idee razionali. Sul piano speculativo, 
la presa di posizione degli esoteristi nei confronti dell'invasione della religione 
da parte della filosofia si traduce in molte opere importanti del XIII e del XIV 
secolo, tra le quali basterà citare qui quelle che sono già state oggetto di 
studio, in lingue europee: la Risposta pertinente di Giacobbe ben Sétet, caba- 
lista di Gerona, (verso il 1240), che fa valere contro un trattato di Samuele 
Ibn Tibbon, traduttore di Maimonide, e più o meno apertamente contro Mai- 
monide stesso, la posizione della Cabala nei riguardi di problemi come quelli 
dell'origine del mondo, della profetologia, della provvidenza e della preghiera ; 
il commento classico al Pentateuco, di Mosè ben Nahman (Nahmanide), 
contemporaneo e compatriota del precedente, in cui le vedute razionalistiche 
di Maimonide, ad esempio circa i miracoli e le visioni profetiche, sono viva- 
cemente criticate, senza parlare delle aspre invettive lanciate contro Aristotele 
e 1 suol seguaci ; il commento al Libro della Creazione redatto da Giuseppe ben 
Shalom Ashkenazi, ebreo catalano di origine tedesca (inizio del sec. XIV), 
nel quale le tesi fondamentali della filosofia, dedotte soprattutto dalla Guida 
di Maimonide, forniscono l'occasione ad un superamento, nel senso cabali- 
stico, del pensiero razionale censurato con un'estrema violenza e una delibe- 
rata incomprensione. 

Una controffensiva in grande stile, ma senza seguito, fu lanciata da Isacco 
Albalag (Catalogna, fine del sec. XIII). Nelle note molto rilevanti e il più sovente 
ispirate ad Ibn Rushd con cui accompagna la traduzione ebraica delle Intenzioni 
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dei Filosofi (compendio di logica, di metafisica e di fisica) di Al-Ghazzali, 
Albalag mette in dubbio l'autenticità della tradizione esoterica, e mina le 
basi della sua concezione angelologica. Le sue personali posizioni filosofiche 
(eternità del mondo presentata attraverso la teoria della creazione continua, 
eliminazione dell’angelologia e della demonologia tradizionali) sono talmente 
radicali che egli arriva a sostenere una teoria della doppia verità; vero è che 
ci importa solo la verità filosofica, sia per il governo della società (con l'ausilio 
della legislazione rivelata, ma perfettamente razionale) che per l'acquisizione 
della perfezione intellettuale, mentre le verità '’ profetiche ”' che del resto non 
è possibile specificare sfuggono al nostro intelletto dato che sono al di fuori 
di quello che ci riguarda. 

Verso il 1340 ci fu tuttavia un notevole tentativo di conciliazione tra le 
due correnti di pensiero che polemizzavano o si spartivano ormai l'universo 
mentale dell’intellettuale ebreo. In un voluminoso trattato scritto in arabo 
Il Conciliatore tra la filosofia e la Legge religiosa, Giuseppe Ibn Wagar di Toledo 
si propose di stabilire l'armonia della rivelazione scritturale di cui la Cabala 
è l’espressione compiuta, con la filosofia peripatetica e con l'astrologia. Que- 
st'opera conciliatrice ha come scopo confessato quello di « far trionfare la 
Cabala », ma concepita da un pensatore profondamente impregnato di Mai- 
monide e di Averroè, essa si esercita su una teosofia già in parte adattata ad 
esigenze filosofiche. Tale opera arriva cosî ad assegnare all’astrologia, alla filo- 
sofia e alla Cabala il suo ambito proprio e strettamente delimitato, il mondo 
sublunare alla prima, il mondo delle intelligenze immateriali alla seconda, il 
mondo divino alla terza. 

Moltissimi autori infine, di tendenze molto diverse, pur testimoniando 
rispetto nei confronti della Cabala, che riconoscono o affermano di riconoscere 
come una manifestazione di profonda saggezza tradizionale, di fatto si limi- 
tano ad allegarne questa o quella dottrina per illustrare tesi proprie; in altri 
termini, conservano un atteggiamento di garbata riserva, senza adottare real- 
mente i postulati e i metodi della teosofia e senza impegnarsi troppo nei suoi 
confronti. 


XIV. IL PENSIERO EBRAICO DELL'OCCIDENTE LATINO 


L'ambiente cristiano nel quale si svolgerà principalmente l'attività filoso- 
fico- «teologica degli ebrei durante il resto del Medioevo non potrà mancare 
.di esercitare su di essa una certa influenza. In Francia (ivi compresa l'Inghil- 
terra allora governata da una classe dominante di lingua francese) e forse in 
Italia, si notano, alla fine del sec. XII e all'inizio del XIII, alcuni contatti (tra- 
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duzioni di testi, e infiltrazioni di idee) con la letteratura cristiana contempo- 
ranea di lingua latina o romanza. Più tardi, accanto alle versioni ebraiche della 
Guida, e delle opere di Ibn Rushd condotte sul testo arabo, verranno ad occu- 
pare un posto nelle biblioteche degli studiosi ebrei anche dei testi scolastici, 
come pure di Aristotele e di Averroè, tradotti dal latino (senza parlare degli 
innumerevoli testi di medicina e di alcuni testi di astronomia). L'opera del 
resto poco originale dell'ebreo italiano Hillel ben Samuel (ultimo terzo del 
sec. XIII) ha sopra tutto come base il De anima di Gundissalinus e il De unitate 
intellectus contra averroistas di S. Tommaso d'Aquino; ed è perlomeno vero- 
simile che le riflessioni di Isacco Albalag sull'unità dell'intelletto (che egli 
rifiuta, contrariamente a Ibn Rushd, suo maestro abituale) e le due forme 
della verità abbiano ricevuto qualche impulso dalle discussioni sul medesimo 
tema condotte nelle scuole cristiane dell'epoca. 

D'altra parte la pressione religiosa e sociale sempre più forte della Chiesa 
e dei poteri secolari sul giudaismo ha costretto 1 rappresentanti di quest'ultimo 
ad intensificare la loro attività polemica e apologetica, favorendo al tempo stesso 
il fideismo a detrimento delle tendenze razionaliste; queste ultime sì manife- 
starono del resto troppo spesso sotto l'aspetto di un allegorismo più ingegnoso 
che profondo o come un averroismo male assimilato, fortemente contaminato 
dal determinismo astrologico e socialmente legato ad una classe dirigente di 
finanzieri la cui autorità fondata sugli incostanti favori dei sovrani cristiani 
era altrettanto mal sopportata dalle masse che dalle guide spirituali della 
comunità. 

Da questa mediocrità si staccano due personalità di opposte tendenze: 
in una, l'ebreo provenzale Levi ben Gerson (Gersonide, 1288-1344), colto 
matematico e sottile averroista, il razionalismo pit intransigente si accompagna 
ad un indefettibile attaccamento agli aspetti istituzionali del giudaismo tradi- 
zionale, congiunzione paradossale agli occhi dei moderni, ma niente affatto 
sorprendente nel giudaismo medioevale; l'altra, Hasdai Crescas (verso il 
1340-1410), capo spirituale dell'ebraismo aragonese nelle tragiche ore della 
persecuzione del 1391, mette un pensiero non meno sottile al servizio di una 
critica penetrante del peripatetismo e di un ritorno, per vie a volte impreviste, 
ai valori tradizionali della propria religione. 

Seguace risoluto, ma, nient'affatto servile di Ibn Rushd, di cui ha commen- 
tato molte opere filosofiche, Levi ben Gerson cerca di ritornare all'autentico 
pensiero di Aristotele, in primo luogo ripudiando la teoria degli attributi 
negativi elaborata da Maimonide. Secondo quest’ultimo, che si ispira ad Ibn 
Sina, tra gli enunciati relativi a Dio e quelli predicati delle creature c'è solo 
un rapporto di omonimia: gli stessi vocaboli hanno significati totalmente 
diversi a seconda che sono applicati a Dio o ad un’altra cosa. Levi ben Gerson 
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sostiene al contrario che le parole identiche denotano sempre le stesse qualità, 
ma queste appartengono a Dio nella loro pienezza, e alle creature per parteci- 
pazione. Questa dottrina non costituisce tuttavia il ritorno ad una concezione 
personalista di Dio. Il Dio di Levi ben Gerson rimane rigorosamente il pen- 
siero supremo e il principio formale più elevato dell'essere. 

Il mondo non è eterno, e l'ordine determinato da una finalità perfetta 
che vi regna esclude l'ipotesi della creazione continuata; un mondo eterno 
implicherebbe del resto l'infinità in atto del tempo trascorso, concezione inac- 
cettabile per un pensatore medioevale seguace di Aristotele. 

Se il mondo è non-eterno, bisogna tuttavia ammettere una materia eterna, 
poiché le forme sole possono procedere da Dio che è il loro principio supremo; 
il divenire stesso d'altronde richiede un sostrato preesistente. Occorre nondi- 
meno tener presente che questa materia prima non è esattamente quella dei 
peripatetici, definita come una disposizione a ricevere le forme. Alla materia 
prima come la concepisce Levi ben Gerson tale disposizione non è inerente 
dall'eternità: la materia è stata dapprima corporeità pura, interamente inde- 
terminata. L'eventuale esistenza di un'entità talmente sprovvista di positività 
non potrebbe dunque attentare alla sovranità del Dio unico; anche se pree- 
sistente, la materia prima non è eterna; è tutt'al più infratemporale, dato che 
il tempo esiste solo all'interno del mondo già costituito. 

Dio pensiero supremo, che conosce solo l’universale, afferra, nella creazione, 
il particolare unicamente come un elemento di ordine universale. Più esatta- 
mente la sua opera creatrice consiste nella produzione di molte forme immate- 
riali, le '’ intelligenze separate '' chiamate ad assicurare, ognuna nella propria 
funzione, il governo dell'universo; esse presiedono cosi non solo all'ordine 
normale della natura, ma anche alla profezia, alla provvidenza e perfino al 
miracolo. Al nostro mondo terrestre si trova preposto l' '’ intelletto agente ", 
che ignora il particolare, ma conosce solo, e in tutti i dettagli, l'ordine generale; 
esso è, nel nostro piano di essere, la determinazione astrale che regge il destino 
degli individui e quello delle collettività. Nella misura in cui il profeta par- 
tecipa a questo sapere, è in grado di applicare quello che sa dell'ordine astro- 
logico delle cose ai casi particolari che si presentano. Per una contraddizione 
abituale in questa materia, fin dall'antichità, Levi ben Gerson ammette tut- 
tavia che il libero arbitrio dell'uomo è capace di infrangere la fatalità astrale. 
Dal canto suo, il miracolo si riconduce ugualmente alla legge generale cono- 
sciuta dall’intelletto agente, poiché questa legge racchiude le condizioni in 
virtà delle quali, in un caso dato, si produce l'avvenimento che in apparenza 
è straordinario. 

In psicologia, Levi ben Gerson si sforza sopra tutto di mettere a punto 
una teoria che permetta, pur tenendo conto delle speculazioni dei commenta- 
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tori di Aristotele, e di quelle di Ibn Rushd, di salvaguardare l'immortalità 
dell'anima individuale. L'anima umana forma il supporto della disposizione 
conoscitiva, della capacità di ricevere le nozioni astratte dalla materia; tale 
facoltà ricettiva è detta, per analogia con la materia, ricettrice delle forme, 
intelletto iletico. Per quanto riguarda la sua esistenza questo intelletto dipende 
dall'anima individuale legata al corpo; ma esso funziona indipendentemente 
dal suo sostrato, pur restando per se stesso individuale, come attesta la diver- 
sità del contenuto di pensiero di ogni soggetto pensante. L'attività dell'intel- 
letto iletico consiste dunque nella formazione di concetti a partire dalla realtà 
sensibile. Ma questi concetti non sono semplici prodotti di astrazione; rap- 
presentano, per la nostra capacità di conoscere, l'essenza permanente delle 
cose; preesistono in questo senso all'attività conoscitiva che si limita ad intro- 
durli nel nostro spirito; nulla impedisce loro perciò di avere un'esistenza 
duratura. Da questo punto di vista, la somma dei concetti realizzati nell'anima- 
sostrato, ma senza l'anima, costituisce l'intelletto acquisito, immortale. Questa 
immortalità appartiene tuttavia non ai concetti presi separatamente, ma al 
loro insieme; in altre parole, 1 concetti formati anteriormente sono integrati 
da quelli che il soggetto costituisce in tempi successivi; in ogni istante, sono 
1 concetti più elevati e più generali che inquadrano il contenuto totale del 
nostro intelletto. Secondo Levi ben Gerson quindi, l'intelletto acquisito ri- 
mane sempre limitato, dunque individuale, nella sua unione con l'intelletto 
agente. In definitiva, al livello dell'anima umana, il pensiero del Gersonide 
non è meno immanentista che sul piano cosmico. L'intelletto acquisito rimane 
al di qua delle intelligenze relativamente trascendenti, cosi come il governo 
del mondo, la provvidenza, la profezia e il miracolo sono concepiti come 
dei congegni di una macchina che, autosufficiente, funziona senza l'intervento 
esterno, dopo l'atto creatore unico che l'ha messa in moto, e dopo il quale 
il solo essere veramente trascendente è ritornato, infinitamente distante, al 
pensiero di sé. Sicché, per quanto riguarda le intenzioni ultime, la specula- 
zione di Levi ben Gerson si può ben collocare tra quelle che, nella filosofia 
ebraica del Medioevo, si allontanano nel modo più radicale dall’ideologia 
religiosa. 

Dalla critica serrata quanto sottile alla quale Fasdai Crescas sottopose, 
nel suo trattato Luce del Signore, la fisica di Aristotele, egli trasse la conclusione 
che, contrariamente alla tesi costante della scuola peripatetica, l'infinità dello 
spazio, del tempo e del numero sono perfettamente concepibili. Cosf, poiché 
la serie causale può essere infinita, la prova aristotelica dell'esistenza di Dio 
attraverso il moto e il motore che mette capo ad un primo motore immobile 
perde il suo valore. Per contro, la dimostrazione fondata sulla contingenza 
dell'essere extra-divino conserva in pieno la sua validità. C'è dell'essere anche 
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nella materia indeterminata, e quindi bisognerà affermare, contro Levi ben 
Gerson, che Dio non è solo il principio supremo di tutte le forme, ma causa 
unica e assoluta dell'universo, ivi compresa la materia prima. Alla luce di 
questa prospettiva, il problema dell'eternità del mondo perde la sua impor- 
tanza. Cominci o no nel tempo, (seguace della fede scritturale, Hasdai Crescas 
rifiuta però il non-inizio temporale), l'universo è prodotto ex mihilo; in altri 
termini, prende origine da Dio e non possiede una base di esistenza al di fuori 
di lui. L'opera di Dio è in ogni caso il frutto di una causalità volontaria e neces- 
saria al tempo stesso ; c'è volontà quando l'agente, dopo aver affermato inte- 
riormente una rappresentazione, la attua poi in concreto; nulla impedisce 
tuttavia che tale rappresentazione emani direttamente dall'essenza del sog- 
getto agente; quando si dice che la bontà divina attua il bene per necessità 
della propria essenza, il carattere volontario dell'atto rimane salvo. Nella sua 
dottrina, molto oscura, Hasdai Crescas sostiene contro Maimonide che gli 
attributi devono essere predicati di Dio in senso proprio, dunque nella loro 
diversità; diversità non vuol dire molteplicità, per lo meno quando, in una 
essenza, le qualità molteplici sono legate da una necessità interna tra di loro 
e con l'essenza. Quando si tratta di Dio, l'essenza sfugge a qualsiasi tentativo 
di afferrarla; gli attributi detti essenziali non la costituiscono, ma le si aggiun- 
gono; ma il legame che ve li unisce è però necessario. Al di la degli attributi 
conoscibili dell'essenza si colloca l'essenza indeterminata e assolutamente 
nascosta. È molto verosimile che su questo punto il pensiero di Crescas sia 
stato influenzato dalla Cabala. 

AI centro della vita divina, Hasdaî Crescas non colloca il pensiero, ma 
la bontà. La felicità di Dio non consiste, checché ne dica Aristotele, nella 
conoscenza che egli ha di sé. Secondo Aristotele, noi constatiamo che la feli- 
cità ‘risiede non nel possesso, ma nell’acquisizione della conoscenza; non 
conviene dunque a Dio che possiede eternamente la scienza senza aver mai 
dovuto acquisirla. La gioia del resto non dipende dall'intelligenza, ma dal 
l'affettività; non ha dunque posto in un Dio concepito esclusivamente come 
intelletto. La gioia di Dio, come quella di qualsiasi essere, è una questione 
di volontà e di sensibilità ; e si riferirà allora a quella particolare espressione 
della volontà divina che è l'attività creatrice. Bontà sovrana per essenza, Dio 
diffonde da sé il Bene; la sua felicità è nella creazione, che non è un atto unico, 
ma un continuo mantenere il mondo nell'esistenza. Dio ama le creature di un 
amore infinitamente più grande di quello che gli portano le creature, e questo 
amore si diletta di fare il bene. Tra Dio, sovrano Bene, e il mondo, bene 
derivato, esiste una certa comunità di essenza; e allora è molto logico che il 
bene derivato, sia forma che materia, proceda dal Bene sovrano. E dato che 
Dio è volontà, il suo amore non è limitato a Sé: è orientato verso le creature 
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e la perfezione realizzata in esse. L'oggetto privilegiato di questo amore pro- 
cedente dalla spontaneità di un Dio personale è l'uomo, con il quale il Creatore 
comunica tramite la rivelazione. Il fine ultimo della Legge rivelata non è la 
felicità passeggera di quaggid ; essa ha in vista qualcosa di più della perfezione 
morale, i cui effetti sono sopra tutto sociali. Il fine verso il quale conduce 
l'uomo è la felicità nell'al di là. Ma come la perfezione suprema di Dio non è 
il pensiero di sé, allo stesso modo la certezza alla quale è destinato l'uomo 
non consiste nella perfezione intellettuale. L'essenza dell'anima umana non 
è costituita unicamente dal pensiero intellettuale, in rapporto al quale la sen- 
sibilità e la volontà sarebbero secondarie; queste due facoltà sono degli ele- 
menti di coscienza indipendenti dall’intelligenza e quindi il fine ultimo del- 
l'uomo non può risiedere nel puro aspetto intellettuale, ma nella comunione 
con Dio a cui arriva attraverso l'amore. Vi è cosîf convergenza perfetta fra 
l'amore che Dio porta alla creatura e quello che la creatura tributa a Dio. I 
due amori cercano di attuare il più grande bene possibile, che è l'essere in 
atto, l'esistenza. Ma l'esistenza è un bene puro solo se è attuata definitivamente 
e in condizioni tali che nulla venga a turbarne la gioia. Ora un tale tipo di esi- 
stenza è solo quello del perpetuo ”' essere-con-Dio '', questa " comunione ”' 
nella quale la dottrina ebraica vedeva l'ideale religioso. La sola via per arri- 
varci a partire dalla condizione umana è la pratica integrale della Legge rive- 
lata. Si identificano cosf al vertice il fine al quale tende l'uomo e quello che 
Dio si propone: l'accesso alla beatitudine eterna e la realizzazione della più 
grande somma possibile di bene. L'obbedienza alla Legge postula, secondo 
un'opinione costante del pensiero ebraico, il libero arbitrio dell'uomo. Su 
questo punto la dottrina di Hasdai Crescas si allontana notevolmente dalla 
linea generale. Da un lato, egli mantiene la libertà, servendosi dei ragionamenti 
tradizionali: possibilità inerente alla volontà di propendere da una parte o 
dall'altra, vanità di ogni sforzo se l'azione umana è predeterminata, incompa- 
tibilità della responsabilità e dell'obbligo. Tutto questo però è vero solo se ci 
si mette dal punto di vista del soggetto agente. In virtà della sua sola essenza, 
la volontà è libera nelle sue decisioni, fatto questo che giustifica il precetto e 
fonda la responsabilità. Invece il determinismo è vero quando si considera 
l'atto in rapporto alle sue cause. Qualsiasi divenire è rigidamente sottoposto 
alla causalità necessaria. Presa in se stessa, la volontà umana ha la possibilità 
di decidersi diversamente, ma le cause che agiscono su di essa determineranno, 
senza lasciar adito ad una scelta, in quale senso si orienterà la decisione in ogni 
caso. Hasdai Crescas cerca di attenuare verbalmente l'arditezza di questa 
dottrina sulla quale sia l'averroismo che la dottrina cristiana della prede- 
stinazione hanno senza dubbio esercitato la loro influenza: obiettivamente, 
il determinismo si impone, ma resta sempre il fatto che la T6rah, che deve avere 
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l'ultima parola, riconosce come unica necessità nei confronti dell'azione 
umana la prescienza di Dio. Del resto il precetto morale adempie ad una fun- 
zione precisa nella prospettiva deterministica. È il motivo che determina al 
bene l'agire dell'uomo. Come il determinismo non priva di senso lo sforzo 
dell'uomo in vista del benessere esterno, visto che è proprio tale sforzo che 
lo produce, cosf non rende vano lo sforzo morale dell'uomo il precetto che 
ve lo impegna. La volontà stimolata dal precetto e non una costrizione ine- 
rente all'essere dell’uomo è produttrice di bene, come è la libera volontà 
che rifiuta l'ordine divino a produrre il male. La retribuzione è presa in con- 
siderazione dallo stesso angolo visuale. Il castigo divino non è una vendetta; 
è preventivo: Dio punisce per distogliere dal male col timore. La ricompensa 
e il castigo dispongono il volere al bene la cui realizzazione è il fine dell'etica. 
Alla giustificazione teleologica della retribuzione si unisce la sua giustifica- 
zione dal punto di vista della causalità. La retribuzione in bene e in male è 
giusta in quanto risulta dalla condotta dell'uomo altrettanto necessariamente 
come la bruciatura dal contatto col fuoco. La felicità è, come abbiamo visto, 
la" comunione "' con Dio, conseguenza necessaria dell'amore che l'uomo gli 
porta. Ora, questo amore è a sua volta generato dall'oblazione gioiosa dell'ani- 
ma a Dio, che caratterizza l'osservanza autentica della Legge rivelata. La 
felicità sgorga dunque dall'amore in virtà di una necessità interna; non si 
attuerà quando mancheranno i suoi presupposti. Ecco perché solo l'azione 
volontaria è suscettibile di ricompensa o di castigo, anche se è determinata 
al pari dell'azione forzata. C'è un determinismo interno della volontà che fa 
sf che, malgrado la sua subordinazione alla necessità bruta, l'atto umano abbia 
un significato morale, cioè avvicini l’uomo a Dio, o lo allontani da lui, In 
un certo senso, Dio e l'uomo sono sottoposti alla necessità; 11 primo è deter- 
minato dalla bontà della sua essenza, mentre l'uomo lo è dall'amore che porta 
naturalmente a Dio; perciò, la sua azione responsabile non postula una libertà 
che sarebbe solo indeterminazione. 

Riassumendo, Hasdai Crescas per il primato che accorda alla volontà 
e all'amore colloca i più alti valori religiosi al di fuori della sfera dell'intelli- 
genza. Inoltre, non retrocede solo questa, — rispetto al posto che occupava 
in Maimonide e in Levi ben Gerson — ma limita anche la libertà: la libertà 
di Dio che egli concilia sottilmente con la necessità di produrre il bene e la 
volontà di farlo; la libertà dell'uomo la cui azione rigorosamente determinata 
dalle concatenazioni della causalità gli lascia tuttavia la responsabilità morale 
di una scelta effettuata da una volontà stimolata ma non ostacolata da una 
necessità sia interna che esterna. 


369 


24 - St. Filosofia, V 


Baruch_in_l{bris 


Georges Vajda 


XV. GLI ULTIMI RAPPRESENTANTI DEL PENSIERO EBRAICO DEL MEDIOEVO 


Hasdai Crescas è senza dubbio l'ultimo spirito creativo nel pensiero 
ebraico del Medioevo. Tuttavia ancora per un secolo un numero rispetta- 
bile di autori secondari o minori (qui ne possiamo citare solo alcuni), sia 
della Spagna che dell’Italia manterranno viva l'attività speculativa e illustre- 
ranno le diverse tendenze del pensiero ebraico. In seno ad esso lo sforzo apo- 
logetico e la sistemazione dogmatica sottesa da un antiintellettualismo più o 
meno accentuato sopravvanzano la speculazione filosofica propriamente detta, 
che si esplica sopra tutto in numerosi commenti ad Aristotele, più letto ormai 
nelle nuove versioni in ebraico tradotte dal latino che negli antichi testi con- 
dotti sull’arabo. 

Le necessità dell'apologetica di fronte alla polemica cristiana, come pure 
l'irrigidimento nei confronti del razionalismo degli averroisti inducevano 1 
teologi a riclassificare gerarchizzandoli gli articoli di fede precisati già da 
Maimonide. La loro riduzione a tre, esistenza di Dio, rivelazione, retribu- 
zione, ai quali gli altri si subordinavano in diverse forme, permetteva agli 
apologisti un atteggiamento difensivo più agile nelle controversie circa la 
Legge di Mosè, senza del resto cedere nulla di essenziale anche per quanto 
riguardava le altre credenze. Ed è proprio questo sforzo di sistemazione dog- 
matica che costituisce la molla principale dell'opera di Simone ben Semah 
Douran (1361-1444, originario dalla Spagna, stabilitosi in seguito nell'Africa 
del Nord) e di Giuseppe Albo, discepolo di Hasdaî Crescas (m. 1444) la 
cui somma teologica intitolata Principi, più abile che profonda, resterà per 
dei secoli un testo capitale nella cultura dell'intellettuale ebreo di formazione 
tradizionale. 

La lotta anti-razionalista ispira com'è noto l’opera di Isacco Arama (1440- 
14094) della generazione degli espulsi dalla Spagna, e le cui omelie teologiche 
sul Pentateuco godranno di una grande popolarità non inferiore a quella dei 
Principi di Albo. Arama fu spesso plagiato dal suo contemporaneo Isacco 
Abarbanel (o Abravanel, 1437-1509) la cui opera abbondante riflette la 
ricca esperienza politica dell'autore, come pure una certa influenza della let- 
teratura profana. La dialettica di Abarbanel oppone volentieri le une alle 
altre le autorità del passato per mettere capo infine al più completo fideismo: 
cosf questo autore difende Maimonide contro le obiezioni fatte ai suoi tredici 
articoli di fede, per concludere poi che-era tanto superfluo porre tredici dogmi 
come porne tre, visto che ogni parola della Téràh ha una uguale importanza 
e richiede un'adesione di fede senza riserve. 

In Italia (dove Isacco Abarbanel terminò la sua vita movimentata) opera- 
vano in pieno quattrocento Juda Messer Leon, che adattò in ebraico la reto- 
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rica di Cicerone e di Quintiliano e commentò la Logica di Aristotele, Yohanan 
Alemanno cabalista e platonico, Elia del Medigo, noto averroista collabora. 
tore di Pico della Mirandola e infine Giuda figlio di Isacco Abarbanel (Leone 
Ebreo) i cui celebri Dialoghi d'amore sono impregnati, malgrado le loro numerose 
affinità con il pensiero ebraico ed arabo, del pensiero profano del Rinascimento. 
Un giudizio globale su un vasto settore della storia del pensiero potrebbe 
difficilmente pretendere di essere esatto e obiettivo. Con questa riserva, 
concluderemo dicendo che a nostro parere il pensiero speculativo del giudaismo 
medioevale non ha portato un contributo di prima grandezza alla filosofia. 
Il lavoro filosofico propriamente detto ha avuto una funzione puramente su- 
balterna in questo pensiero che fu, esso pure, un fattore secondario nella 
vita religiosa del giudaismo, in stretta dipendenza da un insieme che lo sover- 
chia da ogni parte. Resta il fatto che esso ha avuto una funzione apprezzabile 
non solo nel riordino e nella chiarificazione e, nel caso della Cabala, nell'appro- 
fondimento dell'ideologia della fede in seno alla quale si è sviluppato, ma anche 
nel movimento generale del pensiero, sia attraverso la Guida di Maimonide e 
alcuni altri testi di minore importanza conosciuti dai grandi Scolastici, sia 
grazie al lavoro dei traduttori ebrei, che è stato cosf utile a tutta la vita intel- 
lettuale dell'Europa sulla fine del Medioevo e durante il Rinascimento. 
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Carrroro I 


LA CULTURA FILOSOFICA IN OCCIDENTE 
DAL SECOLO VI AL SECOLO VIII 


REPERTORI BIBLIOGRAFICI E OPERE DI CONSULTAZIONE 


1. Per iniziare una ricerca su un qualsiasi autore medievale, conviene anzitutto consultare: 
U. ChÙevauier, Répertosre des sources historiques du moyen-ige: I. Bio-bibliographie, 2* ed., 2 voll., 
Parigi, 1905-1907 (per ciascuno dei personaggi vissuti tra il sec. IV e il 1500, elencati in 
ordine alfabetico, indica tutte le fonti a stampa, fino al 1900, in cui si possono trovare notizie 
che lo riguardano); Il. Topo-bibliographie, 2 voll., Montbéliard, 1894-1903 (contiene i niferi- 
menti bibliografici sui nomi di località). Un repertorio generale di fonti per lo studio della 
storia di tutta l'Europa medievale, utile anche per la storia letteraria (contiene tra l'altro 
l'elencazione completa di tutti gli scritti medievali di carattere biografico): A. PorTHAST, 
Bibliotheca historica Medii Aevi, 2 voll., 2* ed., Berlino, 1895 (rist.: Graz, 1957); è in corso 
di pubblicazione il cosiddetto « nuovo Potthast », ossia il Repertorium fontium historiae medti 
aevi, a cura dell'Istituto storico italiano per il medio evo, di cui sono usciti il vol. I (Series 
collectonum), Roma, 1952, e il vol. II (Fontes: A-B), ivi, 1957. Per la storia letteraria del 
medioevo, opera fondamentale, con notizie anche sulle fonti manoscritte: M. ManrTTUS, 
Geschichte der latesnischen Literatur des Mittelalters, 3 voll., Monaco di Baviera, 1911-1923. 
1931 (rist.: 1959), che però giunge solo fino alla fine del sec. XII. 

Per la storia della filosofia, bibliografie complete degli studi di carattere generale e sui 
singoli autori si trovano in: F. UeBERWEG, Grundiss der Geschichte der Philosophie, vol. II, a 
cura di B. Gever, Die patristiche und scholastische Philosophie, 11° ed., Berlino, 1928 (rist.: 
Tubingen, 1951). con bibliografia aggiornata fino al 1927; e M. De Wutr, Histosre de la 
philosophie médiévale, 68 ed., 3 voll., Lovanio, 1934-1942 (trad. it. di V. Miano, Firenze, I, 
1954?, II, 19572, III, 1949, con parziali aggiornamenti bibliografici rispettivamente al 1952, 
1955 e 1947). Per completare le indicazioni bibliografiche contenute in questi libri con le 
notizie sugli studi più recenti, occorre consultare: G. A. De Brie, Bibliographia philosophica 
1934-1945, 2 voll., Bruxelles, 1950-1954; la pubblicazione trimestrale Répertoîre bibliographique 
de la philosophie, edita dalla Société philosophique de Louvain dal 1949, continuazione del Ré- 
pertosre biblsographique che appariva trimestralmente dal 1934 come supplemento della Revue 
néoscolastique de philosophie, divenuta la Revue philosophique de Louvain nel 1946; e soprattutto 
il Bulletin de théologie ancienne et médiévale, edito a Lovanio dal 1929 dai monaci benedettini 
di Mont-César, che non si limita a indicare il titolo e l'autore dei singoli lavori, ma ne dà anche 
un resoconto e un giudizio. 
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Utili strumenti bibliografici sono pure: C. Giacon, Il pensiero cristiano con particolare 
riguardo alla scolastica medievale, Guide bibliografiche, serie II: Filosofia (Univ. Catt. del Sacro 
‘ Cuore), Milano, 1943; O. PERLER, Patristische Philosophie (« Bibliographische Einfiihrungen 
in das Studium der Philosophie », 18) Berna, 1950; F. Van STEENBERGHEN, Philosophie des 
Mittelalters (« Bibliographische Einfiihrungen in das Studium der Philosophie », 17), Berna, 
1950; A. M. MoscHeErTI, Bibliografia critica generale, in Grande antologia filosofica, vol. III, Mi- 
lano, 1954, pp. XXI-LXIX; La philosophie médiévale (a cura dell'Institut d'Études médiévales 
dell'Università di Montreal), nel vol. IV di Philosophy in the Mid.Century, edited by R. Kl- 
bansky, Firenze, 1959 (rist.: 1962), pp. 40-78; Il pensiero medievale, Orientamenti bibliografici, 
a cura di C. Vasoli, Bari, 1971. 

Sul contributo degli studiosi italiani: B. NARDI, Studi di storia della filosofia medioevale, in 
Cinquant'anni di vita intellettuale italiana (1896-1946), Napoli, 1950, vol. I, pp. 15-48. 

Per conoscere quali sono le ricerche e gli studi attualmente in corso, si consulti il Bulletin 
de la Societé internationale per l’etude de la philosophie médiévale (S.I.E.P.M.), che si pubblica 
annualmente dal 1959 a Lovanio. 

2. Le principali collezioni di testi sono: 

J. P. Micne, Patrologiae cursus completus: comprende una Series graeca, costituita da 161 
voll., Parigi, 1857-66, di opere di autori greci, fino al concilio di Firenze (1438-39), con il 
testo greco e la traduzione latina (T. HoPFNER ne ha pubblicato un Index locupletissimus, 
2 voll., Parigi, 1928-45); e una Series latina, costituita da 221 voll. (gli ultimi quattro sono di 
indici), Parigi, 1844-55, fino a Innocenzo III (1216). I testi riportati dal Migne sono in genere 
ristampe di edizioni più antiche, non critiche, né sempre le attribuzioni sono sicure alla luce 
delle ricerche più recenti; si veda in proposito: P. GLorieux, Pour revaloriser Migne. Tables 
rectificatives, Supplem. ai « Mélanges de Science Religieuse », Lilla, 1952. Un Supplementum 
alla Patrologia latina (voll. 4 in 16 fasc., Parigi, 1958-70) ha pubblicato A. Hamman, che indica 
le correzioni da apportare ai primi 96 volumi del Migne in base agli studi più recenti; 

Corpus scriptorum ecclestasticorum latinorum, Vienna, 1896 sgg., costituito da 72 volumi 
(interessa maggiormente il periodo patristico che non il medioevo); 

Monumenta Germaniae Historica inde ab a. Chr. 500 usque ad a. 1500, ed. G. H. PERTZ, ecc., 
Hannover-Berlino, 1826 sgg.: si divide in cinque seni: Scriptores, Leges, Diplomata, Epistolae, 
Antiquitates, suddivise a loro volta in varie sezioni; 

Beitrage zur Geschichte der Philosophie (poi, dal 1928: und Theologie) des Mittelalters, Texten 
und Untersuchungen, Miinster in W., 1891 sgg.: collana iniziata da C. BAEUMKER, proseguita 
a cura di G. Von HertLING e di M. BAUMGARTNER e, quindi, di M. GraBMANnN e M. ScHMaus 
comprende testi e studi, talora di fondamentale importanza; 

Corpus philosophorum medii aevi, a cura dell'Union Academique Internationale, che finora 
si è impegnata nella pubblicazione dell’ Arsstoteles latinus, Roma-Bruges-Parigi, 1939 sgg. 
A cura dell'Istituto Warburg di Londra è in corso di pubblicazione un Corpus Platonicum 
Medit Aevi. 


Tra le opere di consultazione, segnaliamo: Dictionnaire de Théologie catholique, ed. A. 
Vacant, E. Mangenot, É. Amann, 15 voll., Parigi, 1902-47, seguito da un volume (XVI) 
di « Tables generales », Parigi, 1954; Dictionnaire d'Histoire et de Géographie ecclésiastiques, 
Parigi, 1912 sgg., tuttora in corso di pubblicazione; Enciclopedia cattolica, 12 voll., Città 
del Vaticano, 1949-54; Lexskon fiir Theologie und Kirche, 10 voll., 2* ediz., Friburgo in B., 
1960; Bibliotheca Sanctorum, 12 voll., Roma, 1961-69; Enciclopedia filosofica, a cura del Centro 
di studi filosofici di Gallarate, 2* ediz., 6 voll., Firenze, 1967. 
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LA POLEMICA SUL MEDIOEVO ‘E SULLA FILOSOFIA MEDIEVALE 


Sul concetto di « medioevo », si vedano: G. FaLco, La polemica sul medioevo, Torino, 
1933; IpeM, La conoscenza del medioevo nella storsografia generale dall'umanesimo al romanticismo, 
in Atti del III congresso naz. di studi romani, vol. Il, Bologna, 1935, pp. 124-131; E. Rota, 
Introduzione alla storia del medioevo (I maggiori problems), in Question di storia medievale, Milano, 
1946, pp. I-LXVIII; R. MorcHEN, Il medioevo nella storiografia dell'età moderna, in Nuove questioni 
di storia medievale, Milano, 1964, pp. 1-36. 

Sul problema di una «filosofia cristiana », sulla distinzione fra patristica e scolastica, 
sulla definizione di «scolastica » si vedano le pagine introduttive delle principali storie della 
filosofia medievale (di cui diamo più avanti l'elenco). Inoltre: É. Gison, L'esprit de la philo- 
sophie médiévale, Parigi, 1932, 1944? (trad. it. di P. Sartoli Treves, 2* ed., Brescia, 1964); 
M. BLonpeL, Le problème de la phslosophse catholique, Parigi, 1932; M.-D. CHenu, Pour l'histotre 
de la notion de philosophie chrétienne, Parigi, 1933 (Altre indicazioni bibliografiche in: G. A. 
De Brue, Bibliographia philosophica, cit., vol. II, dal n. 24246 al n. 24336); F. van STEENBER- 
GHEN, L'interprétation de la pensée médiévale au cours du siècle écoulé, in « Revue philos. de Lou- 
vain », 1951, pp. 108-119; J. LecLerco., Pour l'histotre de l'expression '* philosophie chrétienne ”', 
in « Mélanges Sc. relig. », 1952, pp. 221-226; A. M. MoscHÒertti, Bibliografia critica generale, 
cit., pp. XLVIXLVII; S. Vanni RoviHi, La prima scolastica, in Grande antologia filosofica, 
vol. IV, Milano, 1954, pp. 623-629; M. NéponceLLE, Existe-t-1l une philosophie chrétienne?, 
Parigi, 1956 (trad. it. di F. Bianchi, Catania, 1957); É. Girson, Elements of Christian Philo- 
sophy, New-York, 1960 (trad. it. di G. Caletti, Brescia, 1964); N. ABBAGNANO, voce Scola- 
stica, in Dizionario di filosofia, Torino, 1961, pp. 755-56; E. Garin, Alle origin rinascimentali 
del concetto di filosofia scolastica, in La cultura filosofica del rinascimento italtano, Firenze, 1961, 
pp- 466-79; H. J. pe VLEEScHAUWER, La Scolastica. Saggio di una definizione, trad. it. di C. 
Guzzo, Torino, 1961; S. Vanni RovisHI, voce Scolastica, in Enciclopedia filosofica, cit., V 
(1969), coll. 1171-1176. Possiamo dire che le discussioni intorno a questi temi non si sono 
ancora del tutto esaurite; tuttavia Il negare ogni validità al pensiero medievale è un atteggia- 
mento da considerare ormai superato. Oggi si tende a differenziare nettamente il significato 
teoretico o, per dir così, « ideale » del termine « scolastica » (cui si riconnette l'indirizzo con- 
temporaneo della neoscolastica) e il significato storico: in questo secondo caso la scolastica 
viene identificata con la filosofia medievale, e si riconosce quindi che non è possibile darne 
una definizione unitaria, ma soltanto descriverla nel suo svolgimento storico. 


STORIE GENERALI DEL PENSIERO MEDIEVALE 


Non si intende rifare qui una storia completa della storiografia filosofica medievale, ma 
soltanto indicare: a) quelle opere che non solo sono state, per così dire, tappe fondamentali 
nel rinnovamento di questi studi, ma sono tuttora valide, in quanto ancora oggi non si può 
fare a meno di tenerle presenti; b) gli studi d'insieme più recenti. 

1. Al primo gruppo appartengono le storie del Geyer, del De Wulf, del Bréhier e del 
Gilson. L'opera di B. GEYER, che nel 1928 curò l'11* edizione del secondo volume del Grun- 
diss der Geschichte der Philosophie di F. UEBERWEG (già citato), rivedendola e aggiornandola, 
vale soprattutto per la ricchezza d'informazione, la ricca bibliografia, l'accurato esame delle 
fonti. 

M. pe Wutr, nella sua Histoire de la philosophie médiévale (1° ediz., Parigi-Bruxelles, 1900; 
6° ediz., voll. 3, Lovanio, 1934-42, trad. it. di V. Miano, Firenze, I, 1954?, II, 19572, III, 
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1949) non solo completa l'opera precedente dal punto di vista dell'informazione e della bi 
bliografia, ma, integrando le monografie sui singoli autori medievali con studi sintetici sui 
principali problemi e sui principali indirizzi di pensiero, cerca anche di dare secondo una sua 
prospettiva filosofica una visione unitaria del pensiero medievale, caratterizzandolo per 
alcune tesi comuni e per la costanza di certi atteggiamenti; nella sua ultra-trentennale fatica 
(dalla prima edizione del 1900 alla sesta edizione del 1934) il De Wulf ha più volte rinnovato 
i suoi metodi, adeguandosi continuamente agli sviluppi degli studi in campo medievalistico, 
e facendo prevalere infine il criterio storico sul punto di vista teoretico. 

É. BréWer, in La philosophie du moyen age (Parigi, 1937; trad. it. di S. Cotta, Torino, 
1952), anzitutto mette in luce la continuità del pensiero medievale rispetto alla tradizione 
filosofica antica; inoltre sottolinea gli aspetti positivi, razionalistici, delle dottrine dei pensatori 
del medioevo, cosicché quest'epoca si inserisce come un grado di sviluppo nel cammino della 
nostra civiltà occidentale, avente come suo carattere essenziale lo sforzo di far progredire 
il più possibile la ragione. È 

Infine É. Gison, in La philosophie au moyen ége (1° ediz., Parigi, 1922, trad. it. di D. 
Bucci, Firenze, 1932; 2? ediz., Parigi, 1944, 1947, 1952; nuova trad. it. di M. DeL TORRE, 
Firenze 1973), presenta un'esposizione molto vivace e suggestiva della filosofia medievale, 
inserendola nel quadro complessivo della storia della cultura di quell'epoca, soprattutto della 
cultura teologica, poiché ritiene che isolare i temi più propriamente filosofici dal contesto in 
cui di volta in volta si collocano è nient'altro che un'astrazione. (Mette conto menzionare 
anche l'edizione tedesca di quest'opera, cui ha collaborato il Bohner: É. Gilson-Pa. BòHNER, 
Die Geschichte der christlichen Philosophie, 3 voll., Paderbon, 1937, 1952, 1954; e l'edizione 
inglese: É. Girson, History of Christian Philosophy in the Middle Ages, New York, 1955), 

Tra le storie della filosofia medievale scritte anteriormente a quelle sunnominate non 
mancano lavori degni di essere consultati tuttora, specialmente in relazione a singoli autori 
o a singoli problemi: saranno pertanto ricordati nelle bibliografie speciali. Qui segnaliamo 
soltanto: M. Grasmann, Die Geschichte der scholastischen Methode, 2 voll., Friburgo i. B., 
1909-11 (rist.: Basilea, 1961), opera di ricchissima erudizione, che però tratta soltanto il 
periodo che va dalla patristica a tutto il sec. XII. 

2. Si può dire che le opere storiografiche più recenti si riallacciano all'uno o all'altro degli 
scritti già citati, che però non hanno ancora perso il loro valore e la loro importanza. Tra esse 
segnaliamo: B. RoMevER, La philosophie chrétienne jusqu'à Descartes (Bibliothèque catholique 
des sciences religieuses), 3 voll., Parigi, 1935-37; P. Vicnaux, La pensée au moyen dige, Parigi, 
1938 (trad. it. di C. Giacon, Brescia, 1947); 2* ediz., col titolo: La philosophie au moyen age, Pa- 
rigi, 1958; G.G. Coutton, Studies in Medieval Thought (Discussion Books, 65), Londra, 1940, 
1945; New York, 1966; B. MacnInO, / grandi pensatori del medioevo, Roma, 1941; U. Papo- 
vani, Storia della filosofia con particolare riguardo ai problemi politici, morali e religiosi. II. Il pensiero 
cristiano, Como, 1942; A. D. SERTILLANGES, Le Christianisme et les philosophes, Parigi, 1942, 
1950 (trad. it., Brescia, 1947); K. ScHiLLING, Geschichte der Philosophie: I, Die alte Welt, Das 
germanische Mattelalter, Monaco, 1943; G. BONAFEDE, Storia della filosofia medioevale, Palermo, 
1945, Caltanissetta-Roma, 19572; N. Aspacnano, Storia della filosofia, I, Torino, 1946, 
1949, 1963; D. J. B. Hawxins, A Sketch of Mediaeval Philosophy, Londra, 1946; J. FiscHL, 
Geschichte der Philosophie. Altertum und Mattelalter, Vienna, 1947; H. Meyer, Geschichte der 
abendlindischen Weltanschauung. INI. Die Weltanschauung des Mattelalters, Wiirzburg, 1948; 
A. C. Mc Gireert, A History of Christian Thought. II. The West from Tertullian to Erasmus, 
New York, 1948; A. Rivaup, Histoire de la philosophie. I. Des origines à la scolastique, Parigi, 
1948; II. De la scolastique è l'époque classique, Parigi, 1950; L. DE Simone, Storta della filosofia 
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medievale, I, Napoli, 1949*; F. CopLeston, A History of Philosophy. Il: Mediaval Philosophy. 
Augustine to Scotus; III: Ockham to Suarez, Londra, 1950-53, 1961, 1962-63 (trad. it. di E, 
Maccagnolo, Brescia, 1966); A. Forest, F. van STEENBERGHEN, M. DE Ganpitcac, Le 
mouvement doctrinal du IX au XIV siècle (13° vol. della Histoire de l'Eglise, diretta da A. Fliche 
e V. Martin), Parigi, 1951, 1956? (trad. it. a cura di S. Gieben e C. da Alatri, Torino, 1965): 
C. B. BurcH, Early Medieval Philosophy, New York, 1951; S. Vanni RoviGHI, La filosofia 
patristica e medievale, in Storia della filosofia a cura di C. Fabro, Roma, 1954, pp. 131-298; 
J. ChevaLier, Histoire de la pensée. Il. La pensée chrétienne, Parigi, 1956; G. LEFF, Medieval 
Thought: from St. Augustine to Ockham, Harmondswort, 1958; Londra, 1959; Chicago, 1960; 
G. Frarce, Historia de la filosofia. Il. Judaismo, Cristianismo, Islam, Madrid, 1959; P. DELHAYE, 
La philosophie chrétienne au moyen age, Parigi, 1959 (trad. it. di E. Loreti, Catania, 1960); 
M. Da Pra, Il pensiero occidentale, I, Firenze, 1960; ]. PrepER, Scholastik. Gestalten und Pro- 
bleme der mittelalterlchen Philosophie, Miinchen, 1960; C. VasoLi, La filosofia medievale, Milano, 
1961; A. A. Maurer, Medieval Philosophy, New York, 1962; D. KnowLEs, The Evolutson of 
Medieval Thought, Londra, 1962; E. JeAunNEAU, La philosophie médiévale (collection Que 
sais-]e?), Parigi, 1963, 1967; F. van STEENBERGHEN, Mistosre de la philosophie. Période chré- 
tienne, Lovanio-Parigi, 1964; ]. R. WenserG, A Short History of Medieval Philosophy, Prin- 
ceton, 1964, 1967; The Cambridge History of Later Greek and Early Medieval Philosophy, ed. 
da A. H. Armstrong (Parte VI: I. P. SteLpon-Wiciams, The Greek Christian Platonist Tra- 
dition from the Cappadocians to Maximus and Eriugena, pp. 425-534; Parte VII: H. LieBESCHiTz, 
Western Christian Thought from Boethius to Anselm, pp. 535-640; Parte VIII: R. WALZER, 
Early Islamic Philosophy, pp. 641-669), Cambridge, 1967; Philosophy in the Middle Ages. The 
Cristian, Islamic and Jewish traditions, ed. da A. Hymann e J. J. Walsh, New York, 1967; L. 
GEYMONAT, Storia del penstero filosofico e scientifico, I, L'antichità - Il medioevo, Milano, 1970. 

3. Per la storia della filosofia nei singoli paesi, si veda, per l'Italia: G. GENTILE, I problemi 
della scolastica e sl pensiero italiano, Bari, 1913 (nuova ediz. in: Opere, XII, Firenze, 1963); 
E. GARIN, Storia della filosofia staliana, vol. I, Milano, 1947, 2° ediz. Torino, 1966; per l'In- 
ghilterra: M. H. Carré, Phases of Thought in England, Oxford, 1949; per la Spagna: T. e |. 
Carreras y ARtAU, Historia de la filosofia espatiola. Filosofia cristiana de los siglos XIII al XV, 
t. I, Madnid, 1939; per la Germania: M. SemLMaYER, Currents of Mediaeval Thought with 
special reference to Germany (trad. di D. Barker), Oxford, 1960. 

4. Di grande interesse sono gli Atti dei congressi internazionali di filosofia medievale: 
L'homme et son destin d'après les penseurs du moyen îge, Actes du 1°" Congrès int. de ph. méd. 
(Lovanio-Bruxelles, 1958). Parigi, 1960; Die Metaphysik im Mittelalter, Vortrige des II Int. 
Kong. f. Mitt. Ph. (Colonia, 1961), Berlino, 1963; La filosofia della natura nel medioevo, Atti 
del 3° congresso intern. di fil. med. (Passo della Mendola, 1964), Milano, 1966; Arts libéraux 
et philosophie au moyen age, Actes du 4° Congrès int. de ph. méd. (Montréal, 1967), Montréal. 
Parigi, 1969. . 


Un'ampia raccolta di studi e di testi (tradotti in italiano) si ha in: Grande antologia filoso- 
fica, diretta da U. Padovani, coordinata da A. M. Moschetti, parte II, Il pensiero cristiano, 
voll. IIL-IV-V, Milano, 1954; altra antologia di testi filosofici (in italiano) in: La filosofia medie- 
vale, a cura di N. Abbagnano (« Collana del Candelaio »), Bari, 1963; e, in inglese, Medieval 
Philosophy, edit. by J. F. Wippel e A. B. Wolter, New York, 1969. 


379 


Baruch_in_l{bris 


Bibliografia 


ASPETTI DELLA CIVILTÀ E DEL PENSIERO MEDIEVALE 


Su ogni aspetto della cultura medievale esiste copiosa e varia bibliografia; qui accenne- 
remo solo alle opere di maggior rilievo (dalle quali è possibile attingere talora più ampie in- 
formazioni bibliografiche) e agli scritti più recenti. 

1. Per la storia generale del medioevo e sui caratteri della civiltà medievale, segnaliamo 
anzitutto le due raccolte di saggi e studi scritti da vari autori sui principali problemi storici 
del medioevo (con ampie bibliografie): Questioni di storia medievale, a cura di E. Rota, Milano, 
1946, e Nuove questioni di storia medievale, Milano, 1964. Di grande interesse sono gl atti 
delle Settimane di studio del centro italiano di studi sull'alto medioevo, che si tengono annualmente 
a Spoleto dal 1953 (giunti nel 1970 al XVII volume). Un profilo complessivo della civiltà 
medievale è dato da L. GENICOT, Les lignes de faîte du moyen ige, Tournai, 1951, 4° ediz. 1962 
(trad. it. di L. Derla con introd. di C. D. Fonseca, Milano, 1968), mentre allo studio dell'evo- 
luzione di tale civiltà sono dedicate le seguenti opere: C. Dawson, The making of Europe, 
Londra, 1932 (trad. it., Torino, 1959); R. H. SoutHERN, The making of middle ages, Londra, 
1953; W. Von DEN STEINEN, Der Kosmos des Mattelalters, Berna-Monaco, 1959; J. Huzinga, 
Herfsttyj der middeleeuwen, Harlem, 1919, 8? ediz., Leida, 1952 (trad. it. di B. Jasink col titolo: 
Autunno del medioevo, Firenze, 1940, 1953). Si vedano anche: G. FaLco, La santa romana 
repubblica, Milano-Napoli, 1942, 1954?, 19583; ]. Le GoFF, La civilisatson de l'occident médiéval, 
Parigi, 1964, 1967: R. S. Lopez, La nascita dell'Europa (secoli V-XIV) ed. ital. riveduta e 
amphata, Torino, 1966. 

2. Sulla storia economica: J. M. KuLisHEr, Allgemesne Wirtschaftsgeschichte des Mittelalters 
und der Neuzeit, vol. I, Monaco-Berlino, 1928 (trad. it. di G. Bohm, Firenze, 1955); ]. W. 
THompson, Economic and social history of the middle ages, 2 voll., New York, 1928 (rist. 1959); 
IDEM, Economic and social History of Europe in the later middle ages, New York, 1931 (rist. 1960); 
H. PiRENNE, Histosre économique et sociale du moyen ige, éd. revue et mise à jour avec une annexe 
bibliographie et critique par H. Van Werveke, Parigi, 1963; G. Dusy, L'economie rurale et 
la vie des campagnes dans l'occident médiéval, Parigi, 1962 (trad. it. di I. Daniele, 2 voll., Bari, 
1966, 1970?). 

3. Sulla storia della Chiesa: Histosre de l'Eglise depuis les origines jusqu'à nos jours in 26 
volumi, collana fondata da A. FLIcHE e V. MARTIN, diretta da J. B. Duroselle e E. Jarry (in- 
teressano il medioevo i voll. IV-XIV), Parigi, 1934... (trad. it. diretta da A. P. Frutaz 
e G. Pelliccia, Torino, 1937 ...). Si veda inoltre: R. MorGHEN, Medioevo cristiano, Bari, 
1951, 4° ed. 1965, 1970. 

Sulla storia del monachesimo e degli ordini religiosi: U. BERLIÈRE, L'orde monastique des 
origines au XII siècle, Maresdous, 1921 (trad. it. di M. Zappalà, Bari, 1928); vari autori: 
Il monachesimo nell'alto medioevo e la formazione della civiltà occidentale (IV settimana di studi del 
Centro italiano di studi sull’alto Medioevo), Spoleto, 1957; J. LEcLERCO, L'amour des lettres 
et le désir de Dieu. Instiation aux auteurs monastiques du moyen îige, Parigi, 1957 (trad. it., Firenze, 
1965); Inem, Études sur le vocabulaire monastique du moyen ége (« Studia Anselmiana », 48), 
Roma, 1961; vari autori: Spiritualità cluntacense (Atti del II convegno del Centro di studi 
sulla spiritualità medievale), Todi, 1960; vari autori: L'eremitismo in occidente nei secoli XI 
e XII (Atti della 2* settimana internaz. di studi medievali, Passo della Mendola, 1962), 
Milano, 1964; F. WanpengRoucke, La morale monastique du XI° au XVI‘ siècle, Lovanio- 
Lilla, 1966. Sul monachesimo in alcuni paesi: J. RvAN, Jrisk monasticism, Dublino, 1931; 
D. KnowLEes, The monastic order in England, Cambridge, 1950; Ipem, The religious orders in 
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England, Cambridge, I, 19604, II, 19572, III, 1959; G. Penco, Storia del monachesimo in Italia 
dalle origini alla fine del medioevo, Roma, 1961. 

Sulla spiritualità medievale: L. GenicOT, La spiritualité médiévale, Parigi, 1958 (trad. 
di A. Tosti, Catania, 1958); J. LecLeRco,, F. VANDENBROUCKE, L. BouvEr, La spiritualité 
du moyen age, Parigi, 1961. 

Sulla storia della teologia: M. GRABMANN, Geschichte der katholischen Theologie, Friburgo 
1. B., 1933 (trad. it. di G. Di Fabio, Milano, 1937, 1939); T. DeMAN, Aux origines de la 
théologie morale, Montreal, 1951; P. TiLLicH, A History of Christian Thought, New York, 1953, 
1956*, 3* ed. a cura di C. E. Braaten, 1967 (trad. it., Roma, 1969); A.-M. HameLin, Pour 
l'histosre de la théologie morale. L' École franciscasne de ses débuts jusqu'à l'occamisme, Lovanio- 
Montreal-Lilla, 1961; A. LanG, Die theologische Prinzipienlehre der mittelalterlichen Scholastik, 
Friburgo i. B.-Basilea-Vienna, 1964. 

Sugli studi biblici, i metodi ermeneutici e l'esegesi: P. C. Spico,, Exquisse d'une histoire 
de l'exégèse latine au moyen ige, Parigi, 1944; B. SmaLcev, The Study of the Bible in the Middle 
Ages, Oxford, 1941, 2* ediz., Londra, 1952; Notre Dame, Indiana, 1964 (trad. it. di 
V. Benassi, con introd. di C. Leonardi, Bologna, 1972); H. ne Lusac, Exégèse médiévale. 
Les quatre sens de l'ecriture, 4 voll., Parigi, 1959-64 (trad. ital. del vol. I, Roma, 1962); 
vari autori: La Bibbia nell'alto medioevo (X settimana di studi del Centro italiano di studi 
sull’alto medioevo), Spoleto, 1963. Sull'importanza dei commenti biblici per lo studio delle 
dottrine teologiche, e anche filosofiche, degli autori dell'alto medioevo: A. LANDGRAP, Zur 
Lehre von der Gotteserkenntnis in der Friihscholastik, in « New Scholast. », 1930, pp. 261-296. 

4. Sui rapporti tra pensiero classico e pensiero cristiano e medievale: P. COURCELLE, 
Les lettres grecques en occident de Macrobe à Cassiodore, Parigi, 1943, 1948?; vari autori: Artes 
Iiberales. Von der antiken Bildung zur Wissenschaft der Mittelalters (Studien und Texte zur 
Geistesgeschichte des Mittelalters, V), ed. da J. Koch, Leida-Colonia, 1959; Antike und 
Orsent im Mutterlalter (Vortrige d. Kolner Mediaevistentagungen 1956-59), ed. da P. Wilpert 
e W. P. Eckert, Berlino, 1962; P. AseLson, The Seven Liberal Arts. A Study in Mediaeval 
Culture, New York, 1965 (Sulle arti liberali, vedi il volume cit. degli atti del IV congr. intern. 
di filosofia medievale: Arts liberaux et phslosophie au moyen age, Montreal-Parigi, 1969). In par- 
ticolare, sull'aristotelismo medievale: F. VAN STEENBERGHEN, Aristotle in the West. The 
origin of Latin Aristotelianism, Lovanio, 1955; e, sul platonismo: R. KuisANsKY, The continuity 
of the platonic tradition during the Middle Ages. Outlines of a Corpus Platonicum Medsi Aevi, Londra, 
1939; E. Garin, Studi sul platonisno medievale, Firenze, 1958; T. GregoRY, Platonismo me- 
dievale. Studi e ricerche, Roma, 1958. 

5. Sulle scienze e sulla tecnica nel medioevo: P. DuHEM, Le système du monde. Hastotre 
des doctrines cosmologiques de Platon è Copernic. 10 voll.: i primi 5 voll., Parigi, 1913-17 (rist. 
1954); i voll. 6-10 postumi, Parigi, 1954-59; L. THornDIKE, A History of Magic and Experi- 
mental Science, 8 voll.: I-II voll. fino al sec. XIII, New York, 1923, 4? rist. 1947; III-IV voll. 
per i secc. XIV-XV, ivi 1934, 2? rist. 1953; H. Haskins, Studies in the History of mediaeval 
Science, Cambridge (Mass.), 1924, 2? ed. 1927 (rist. New York, 1960); G. SartoN, Intro- 
duction to the Hastory of science, 3 voll. in 5 torni, Baltimora, 1927-28 (da Omero al 1400); 
W. Damprer-WHETHAM, A. History of Science and 1ts relations wsth Philosophy and Religion, 
Cambridge, 1929 (trad. it., Torino, 1953); H. DeLEr, Geschichte der Naturphilosophie, 
Berlino, 1932 (trad. it. di S. Ceccato e F. Rossi-Landi, Milano, 1949); U. Forti, Storsa 
della tecnica italiana, Firenze, 1940; A. MAIER, Studien zur Naturphilosophie des Spatscholastik, 
5 voll., Roma, 1949-58; F. KLEMM, Techmik, ein Geschichte shrer Probleme, Friburgo Monaco, 
1954 (trad. it. di U. Zangrande, Milano, 1959, 1966); C. Sincer, E. J. HoLMmvarp, A. R. 
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Hat, T.]. WitLiams, A. History of Technology, vol. 2°, Oxford 1956 (trad. it., Torino, 1962, 
1967); G. Preti, Storia del pensiero scientifico, Milano, 1957; vari autori: Histosre de la science, 
a cura di M. Daumas, Parigi, 1957 (trad. it. a cura di P. Casini, Bari, 1969); M. BLocH, Lavoro 
e tecnica nel medioevo (raccolta di saggi tradotti in it. da G. Procacci con prefaz. di G. Luzzato), 
Bari, 1959, 1970; A. C. CromBie, Histosre des sciences de saint Augustin è Galilée (400-1650), 
2 voll., Parigi, 1959; J. A. WeisHEIPL, The development of physical theory in the Middle Ages, 
Londra, 1959; M. CLacert, The Science of Mechanics sn the Middle Ages, Madison-Londra, 
1959; B. L. Gorpon, Medieval and Renaissance Medicine, Londra, 1960; ]. MurpocH, 
‘* Rationes mathematice"’. Un aspect du rapport des mathématiques et de la philosophie au moyen dige, 
Parigi, 1962; L. WHvre jr., Medieval Technology and soctal change, Oxford, 1962; U. Forti, 
Tecnica e progresso umano, vol. I, Milano, 1963; C. VasoLi, Scienza e tecnica nell'occidente 
cristiano, in Nuove questioni di storia medioevale, cit., pp. 531-596 (con bibl. a pp. 585-596); 
M. CLagert, Archimedes in the Middle Ages, vol. I: The Arabo-Latin Tradition, Madison, 1964; 
A. Maier, Ausgehendes Mittelalter. Gesammelte Aufsitze zur Gesstesgeschichte des 14. Jahrhunderts, 
2 voll., Roma, 1964-66; ]. A. WrisHEIpL, Classification of the Sciences in Medieval Thought, in 
‘’ Med. Stud. ", 1965, pp. 54-90. 

6. Sulla scuola medievale, l'educazione e la pedagogia: G. MANACORDA, Storta della scuola 
in Italia, 2 voll., Milano, 1913; M. DeanesLev, Medieval Education, in Cambridge Medieval 
History, V, Cambridge, 1926; E. Lesne, Les écoles de la fin du VIII siècle a la fin du XII° (fa 
parte dell'Histoire de la propriété ecclésiastique en France, tome V), Lilla, 1940; H. I. MarRrou, 
Histoire de l'éducation dans l'antiquité, Parigi, 1948, 2* ed. 1950 (trad. it. di U. Massi, Roma, 
1950) (gli ultimi capitoli interessano gli imzi della scuola medievale); M. E. REINA, Il mona- 
chesimo e la sua scuola, in ‘* Biblioteca dell'educatore ’', Milano, 1951; IDEM, Storia della scuola 
italiana del Medioevo e del Rinascimento, in "' Biblioteca dell'educatore'', Milano, 1952; B. 
Narpi, I pensiero pedagogico del Medioevo, Firenze, 1956; P. RicHé, Education et culture dans 
l'occident barbare, VIP-VIIF siècle, Parigi, 1962 (trad. it. di G. Giraldi, Roma, 1966). 

Sulla letteratura medievale, oltre all'opera del Manitius già cit., segnaliamo: M. L. 
LAistNER, Thought and letters in Western Europe (A. D. 500-900), Londra, 1931; ediz. riveduta, 
1957; J. De GueLLINCK, Littérature latine au moyen ége, 2 voll., Parigi, 1939 (fino a tutto il 
sec. XI); IbEM, L'essor de la littérature latine gu XII siécle, 2 voll. Bruxelles-Parigi, 1946, 2* 
ed. (in un solo vol.) 1954; A. Viscarpi, Le origini, vol. I della Storia letteraria d'Italia, Milano, 
1939, 1950?, 19573, 19664; IbeM, La cultura nell'alto medioevo, in Questioni di storta medioevale 
cit., pp. 529-605; A. Pagano, Manuale di storia della letteratura latina del medio evo, Milano, 
1943; E. R. Curtius, Européische Literatur und lateinisches Mittelalter, Berna, 1948; P. Cour- 
CELLE, Histoire littéraire des grandes invasions germaniques, Parigi, 1948; Poesta latina medievale, 
a cura di G. Vecchi, Parma, 1952 (raccolta antologica, con introduz. e ampia bibl.); E. GARIN, 
Medioevo e Rinascimento, Bari, 1954, 2* ed. 1961; W. T. H. Jackson, The literatur of the Middle 
Ages, New York-Londra, 1960, 1962; A. Roncaglia, Le origini, in Storia della letteratura ita- 
liana diretta da E. Cecchi e N. Sapegno, I, Milano, 1965, pp. 1-270: Sul latino medievale: 
G. CremascHi, Guida allo studio del latino medievale, Padova, 1959 (con ampie annotazioni bi 
bliografiche). 

Sull'arte medievale: E. LavaGnINO, L'arte medievale, Torino, 1939, 1949; P. LaveDAN, 
L'histoire de l'art. II. Moyen age et temps modernes (nella collezione ‘' Clio. Introduction aux 
études historiques ''), Parigi, 1944. 

Sulla musica: A. HucHnes, Early Medieval Mustc up to 1300, vol. II di The New Oxford Hi- 
story of Music, Londra, 1954 (trad. it. di F. Bussi, Milano, 1963). 

Sull'estetica: E. De BruvNE, Études d'esthétique médiévale, 3 voll., Brugge, 1946; R. Mon- 
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TANO, L'estetica nel pensiero cristiano, in Grande antologia filosofica cit., V, pp. 151-310; variautori: 
Moments e problems di storia dell'estetica, I, Milano, 1959; R. Assunto, La critica d'arte nel pensiero 
medievale, Milano, 1961; H. F. Dunsar, Symbolism in medieval thought; and its consummation in 
the Divine Comedy, New York, 1961. 

Sulla filosofia del linguaggio: P. ROTTA, La filosofia del linguaggio nella patristica e nella sco- 
lastica, Torino, 1909; J. Pinsorc, Die Entwicklung der Sprachtheorie im Mittelalter (Beitrige 
zur Geschichte der Ph. u. Th. des Mittel., Bd. XLII, Heft 2), Miinster W., 1967. 

7. Su altri aspetti e problemi della filosofia medievale, segnaliamo: 

— per la logica: C. PRANTL, Geschichte der Logik sim Abendlande, 4 voll., Monaco di Baviera, 
1855-1870 (rist.: Lipsia, 1927); versione italiana della parte riguardante il medioevo (dal 
sec. VII alsec. XII), condotta sopra la 2? ediz. tedesca (1885) da L. Limentani, Firenze, 1937; 
H. ScHoLz, Abriss der Geschichte der Logik, Berlino, 1931, rist.: Friburgo-Monaco, 1959 
(trad. it. di E. Melandri, Milano, 1962); P. BoHnER, Mediaeval logic, An outline of tts develop- 
ment from 1250-c. 1400, Chicago, 1952, Manchester, 1966*; E. A. Moony, Truth and Conse- 
quence in Mediaeval logic, Amsterdam, 1953; ]. M. BocHexski, Formale Logik, Friburgo- 
Monaco, 1956, 19622, 1970 (trad. it. di A. Conte, 2 voll., Torino, 1972: il vol. I riguarda 
l'antichità e il medioevo); L. M. De Ri, Logica Modernorum (A contribution to the history 
of early terministic logic), 2 voll. in 3 tomi, Assen, 1962-1967. 

— per la metafisica: A. Dempe, Metaphysik des Mittelalters, Monaco-Berlino, 1930; 
A. Marr, Metaphysische Hintergriinde der spitscholastischen Naturphilosophie, Roma, 1955; 
C. TRESMONTANT, La metaphysique du christianisme et la crise du XIII" siècle, Parigi, 1964 (si veda 
inoltre il volume cit. degli atti del Il congr. intern. di filosofia medievale: Die Metaphysik im 
Mittelalter, Berlino, 1963); 

— per il problema dei rapporti fede-ragione; A. ]. MacponaLDp, Authority and Reason sn 
the early Middle Ages, Londra, 1933; É. Girson, Reason and Revelation in the Middle Ages, 
New York, 1938, 1954; R. Kroner, Speculation and Revelation in the History of Philosophy. II. 
Speculation and Revelation in the age of Christian philosophy, Philadelphia, 1959; 

— per la morale: A. Dempr, Die Ethik des Mittelters, Monaco, 1927; F. WaGnER, Der 
Sittlichkettsbegriff in der christlichen Ethik des Mittelalters, Miinster, 1938; E. PiERGIOVANNI, 
La metamorfosi dell'etica medievale (secoli XIII-XV), Bologna, 1967; 

— per la psicologia: O. LoTTIN, Psycologie et morale au XII° et XIII siècles, 6 voll., Gem- 
bloux, 1942-60; 

— per il pensiero politico, le dottrine economiche e la filosofia del diritto: R. W. e A. |. 
CarLyLE, A History of Mediaeval Political Theory in the West, 6 voll., Edimburgo e Londra, 
1903-36 (trad. it. di S. Cotta, a cura di L. Firpo, in 4 voll., Bari, 1956-1968); A. DEMPF, 
Sacrum Imperium. Geschichts-und Staatphilosophie des Mittelalters und der politischen Renaissance, 
Monaco-Berlino, 1929 (trad. it. di C. Antoni, Messina-Milano, 1933); O. LoTtIN, Le drost 
naturel chez S. Thomas d' Aquin et ses predecesseurs, Bruges, 1931; H. X. ArquiuièRE, L'au- 
gustinisme politique, Parigi, 1934, 2° ediz., 1955; G. De Lacarpe, La naissance de l'esprit 
lasque au declin du moyen ége, 6 voll., Parigi, 1934-46, 4* ediz., Lovanio-Parigi, 1960 (trad. it. 
dei primi 2 voll., di A. Barbieri, Brescia, 1961-65); M. GRABMANN, Studiem iber den Einfluss 
der aristotelischen Philosophie auf die mittelalterlichen Theorie uber das Verhalinis von Kirche und 
Staats, Monaco, 1934; A. Passerin D'ENTRÈvES, La filosofia politica medievale, Torino, 1934; 
J. Rupp, L'idée de Chrétienté dans la pensée pontificale des origines à Innocent III, Parigi, 1939; 
G. TaBacco, Le relazioni tra i concetti di potere temporale e di potere spirituale nella tradizione cri- 
stiana fino al secolo XIV, Torino, 1950; È Girson, Le métamorphoses de la cité de Dieu, Parigi, 
1952 (trad. it. di L. Derla, Milano, 1958); P. Brezzi, Il pensiero politico cristiano, in Grande 
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antologia filosofica cit., V, pp. 713-922; G. Quapri, La filosofia nel diritto nel pensiero cristiano, ibi- 
dem, pp. 923-1088; G. BarsiERI, Le dottrine economiche nel pensiero cristiano, ibidem, pp. 1089- 
1329; R. STANKA, Die politische Philosophie des Mittelalters, Vienna, 1957; J. W. BALDWIN, The 
Medieval Theories of the just price. Romanists, Canonists and Theologians in the XII” and XIIT” 
centuries, Philadelphia, 1959; ]J. B. MorratL, Political Thought in Medieval Times, 2* ediz. 
Londra, 1960; M. Garcia-PeLAYO, El reino de Dio, arquetipo politico. Estudio sobre las formas po- 
Iiticas de la alta edad media, Madrid, 1961; Medieval political philosophy. A source book, ed. da 
R. Lerner e M. Mahdi (con la coll. di E. L. Fortin), New York, 1963; vari autori; Trends in 
medieval political thought, ed. da B. Smalley, New York-Oxford, 1965; G. Fassò, Storia della 
filosofia del diritto, I, Antichità e medioevo, Bologna, 1966. 


BOEZIO 


1. Edizioni complete: tutte le opere di Boezio furono stampate a Venezia nel 1492 
(con varie ristampe) e a Basilea nel 1546 (ed. H. Lorit, detto Glareanus) e nel 1570; l'edizione 
del Migne (Patr. lat., voll. 63° e 64°, Parigi, 1847) riproduce l'edizione del Glareanus, ma per 
la Consolati si rifà a P. Cally (Parigi, 1680) e per gli Opuscula sacra a R. Vallinus (Leyda, 1656). 
Non esiste un'edizione critica dell'’’ opera omnia’ di Boezio. 

Edizioni parziali: 

— De inststutione arithmetica, De institutione musica e Geometria quae fertur Boetti, ed. G. 
Friedlein (Lipsia, 1867; rist. Francoforte s. M., 1966). La Geometria che ci è pervenuta sotto 
il nome di Boezio non gli appartiene; circa gli scritti autentici di geometria di Boezio, cfr. 
N. Busnov, Gerberti opera mathematica, Berlino, 1899 (rist. Hildesheim, 1963), pp. 161-196 
(che riporta frammenti della traduzione boeziana degli Elementi di Euclide), e M. GEYMONAT, 
Euclidis latine facti fragmenta Veronensia, Milano-Varese, 1964 (che ricostruisce, da un palin- 
sesto veronese, il testo di una rielaborazione latina dei teoremi e delle dimostrazioni degli 
Elements di Euclide, attribuita a Boezio); 

— per le traduzioni boeziane di testi greci di logica: 

dell'Isagoge di Porfirio, ed. L. Minio-Paluello, adiuvante B. G. Dod (in Aristoteles latinus, 
I, 6-7, Bruges-Parigi, 1966); 

delle Categorie vel Praedicamenta, ed. L. Minio-Paluello (in Aristoteles latinus, I, 1-5; Bruges- 
Parigi, 1961); 

degli Analytica priora (recensiones duae), ed. L. Minio-Paluello (in Aristoteles latinus, III, 
1-4, Bruges-Parigi, 1962); 

del De snterpretatione sive Periermenias, ed. L. Minio-Paluello (in Aristoteles latinus, Il, 
1-2, Bruges-Parigi, 1965); 

dei Topica, ed. L. Minio-Paluello (in Aristoteles latinus, V, 1-3, Bruxelles-Parigi, 1969); 

— per i commenti e i trattati di logica: 

In Isagogen Porphyrii commentariorum editio prima et secunda, ed. S. Brandt (C.S.E.L., vol. 
48°, Vienna-Lipsia, 1906); Commentarii în librum Aristotelis ITeoìl ‘Egunvetas, 2 voll., ed. C. Mei- 
ser (Lipsia, 1877-1880); De hypotheticis sillogismis, ed. L. Obertello (con trad. ital., intr. e 
comm.), Brescia, 1969; 

— per gli Opuscula sacra e la Consolatio: ed. R. Peiper (Lipsia, 1871); ed. M. F. Stewart- 
E. K. Rand (Londra, 1918; nuova ed. ‘nel 1926, con trad. inglese; u. e., 1953); 

— per la sola Consolatio: ed. G. Weinberger (C.S.E.L., vol. 67°, Vienna, 1934; rist.: 
New York-Londra, 1964); ed. A. Marigo (Palermo, 1940: soltanto i libri I e II); ed. K. 
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Biichner (Heidelberg, 1947, 1960; Brema, 19644); ed. L. Bieler (in ‘‘ Corpus Christia- 
norum '’, series latina, vol. 94°, Turnhout, 1957). 

Traduzioni italiane: Pensieri sulla musica (testo e trad.) di A. Damerini, Firenze, 1949; 
Trattato sulla divisione (testo e trad. di L. Pozzi, Padova, 1969; Gli opuscoli teologici (testo e 
trad.) di E. Rapisarda, Catania, 1947, 1960; delle varie tradd. della Consolatto segnaliamo 
quelle di E. Rapisarda (Catania, 1961) e di R. Del Re (Roma, 1968), entrambe riportanti 
anche il testo. 

2. Uno studio complessivo sulla vita e le opere di Boezio è la voce Boèce di M. Cappuyns, 
nel Dict. Hist. Géogr. eccl. IX, Parigi, 1937, coll. 348-380, che accenna a tutte le questioni 
relative all'autenticità e all’interpretazione delle opere boeziane, con bibliogr. completa fino 
a tutto il 1935. Altri studi complessivi sulla personalità di Boezio: E. K. Ranp, Boethius, the 
first of the Scolastics, nel vol. Founders of the Middle Ages, Cambridge (Mass.), 1928, 2* ediz. 
New York, 1957, pp. 135-180; M. GaLpi, Saggi boeziani, Pisa, 1938; H. M. BARRETT, 
Boethius. Some Aspects of his Times and Works, Cambridge, 1940, 2° ed. New York, 1966; 
E. Rapisarpa, La crisi spirituale di Boezio, Catania, 1947; G. Vann, The Wisdom of Boethtus, 
Londra, 1952; V. Cirento, Boezio, nel vol. Medicevo scolastico e monastico, Milano-Napoli, 
1961, pp. 41-91. La discussione sul cristianesimo di Boezio, e quindi sull'autenticità degli 
Opuscula sacra (a parte il problema del De fide catholica), si può considerare ormai conclusa, 
dopo la pubblicazione e l'analisi che H. Usener fece nel 1877 dell’ Anedocton Holder, cioè di 
un frammento di Cassiodoro ove si afferma esplicitamente che Boezio scripsit librum de sancta 
trinitate et capita quaedam dogmatica et ltbrum contra Nestorium, e soprattutto dopo il saggio di 
G. Semeria su Il cristianesimo di Severino Boezio rivendicato (Roma, 1900); tuttavia rimane ancora 
aperta la questione circa il contrasto esistente tra il Boezio teologo, autore degli Opuscula 
sacra, e il Boezio filosofo della Consolatto: dal Rand e dalla Barrett viene sottolineato tale 
contrasto, mentre il Rapisarda sostiene invece il carattere religioso e cristiano della Consolatio. 

Altro argomento ancora molto discusso è quello relativo alla formazione di Boezio (stret- 
tamente connesso con il problema delle fonti delle opere boeziane); si veda in proposito: 
P. CouregtLe, Boèce et l'école d'Alexandrie, in ‘‘ Melanges d'Archéol, et d'hist. de l'École 
francaise de Rome ”, t. 52 (1935), pp. 185-223; IpEM, Le lettres grecques en occident cit., pp. 
257-312 (sostiene che Boezio studiò ad Alessandria). 

Sul programma di Boezio e sul suo atteggiamento nei confronti della cultura antica: A. 
Viscarpi, Boezio e la conservazione e la trasmissione dell'eredità del pensiero antico, in I Goti in occi- 
dente (Atti della 3* settimana di studio del Centro italiano di studi sull'alto medioevo), Spoleto 
1956, pp. 323-359. Su Boezio teorico della musica: H. Poriron, Boèce théoricien de la musique 
grecque, Parigi, 1961 (V. inoltre: L. OserTELLO, Moti dell'estetica di Boezio, in '' Riv. Estet. "’, 
1967, pp. 360-87). 

Sulle traduzioni e gli scritti logici di Boezio, per quanto riguarda le questioni testuali, 
si vedano le note introduttive di L. Minio-Paluello alle recenti edizioni delle traduzioni boe- 
ziane nell’ Aristoteles latinus; inoltre: L. Minio-PaLueLLo, Les traductions et les commentatres 
aristotéliciens de Boèce, in ‘* Studia patristica '', 1956, pp. 358-365; G. F. PagaLto, Per una 
edizione critica del ‘* De hypotheticis syllogismis" di Boezio, in ‘' Italia medievale e umanistica '’, 
1958, pp. 69-101; P. Hapor, Un fragment du commentaire perdu de Boèce sur les Catégories 
d' Aristote dans le Codex bernensis 363, in‘ Arch. Hist. Doctr. Litt. M. A. ", 1959, pp. 11-27. 

Sulla logica di Boezio: A. Guzzo, L'Isagoge di Porfirio e i comments di Boezio (in ‘' Annali 
dell'Ist. sup. di Magistero del Piemonte '’), Torino, 1934, ristampato nel vol. Concetto e 
saggi di storia della filosofia, Firenze, 1940; F. SoLMsEn, Boethtus and the history of the Organon, 
in ‘‘ American Journ. of Philology '’. 1944, pp. 69-74; K. Diirr, The Proposstional Logic of 
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Boethtus, Amsterdam, 1951; J. JsaAc, Le ‘' Peri Hermeneias"' en occident de Boèce a Saint Tho- 
mas, Parigi, 1953; J. SHieL, Boethius Commentaires on Aristotle, in ‘‘ Mediaeval and Renais- 
sance Studies"', 1958, pp. 217-44; O. Birp, The tradition ot the logical topics: Arsstotle to Ockham, 
in ‘' Journal of the History of Ideas "’, 1962, pp. 307-323; L. M. De Ru, On the cronology 
of Boethtus'works on logic, in ‘* Vivarium "', 1964, pp. 1-49; 125-62 (dopo un'analisi delle ri- 
cerche compiute dagli studiosi precedenti, propone uno schema riassuntivo della successione 
cronologica delle opere logiche boeziane); L. ApAMo, Boezio e Mario Vittorino traduttori e in- 
terpreti dell ‘' Isagoge"' di Porfirio, in ‘' Riv. crit. stor. filos. '’, 1967, pp. 141-164. Gli studi 
più recenti tendono a sottolineare l'indipendenza della logica boeziana dalla precedente tra- 
dizione latina (che considerava la logica più strettamente legata alla retorica) e a rilevare in 
essa l'influenza delle fonti greche, che si discoprono sempre più numerose; ma né l'indagine 
sulle fonti né lo studio sul significato complessivo dell'opera logica boeziana in ordine al suo 
influsso sul successivo pensiero medievale hanno raggiunto risultati definitivi. 

Sugli opuscoli teologici: K. Bruner, Die philosophischen Elemente in den '' Opuscula sacra "' 
des Boethtus, Lipsia, 1928; S. Vanni RoviGHI, La filosofia di Gilberto Porretano, in Miscellanea 
del centro di studi medievali (‘* Pubblicazioni dell'Univ. Catt. del Sacro Cuore "', n. s., vol. LVIII), 
Milano, 1956, pp. 1-64 (vi si esaminano gli opuscoli teologici di Boezio in rapporto ai com- 
menti che su di essi furono composti da vari autori medievali nei secc. IX-XII, fino a Gilberto 
Porretano); C. Fagro, Intorno al fondamento della metafisica tomistica, in '' Aquinas '”, III, 1960 
(su Boezio: pp. 90-106); P. Hapor, La distinctson de l'étre e d'étant dans le ‘' De hebdomadibus"' 
de Boèce, nel vol. Die Metaphysik sm Masttelalter cit., pp. 147-53; G. ScHRIMPF, Die Axiomen- 
schrift des Boethius (De hebdomadibus) als philosophisches Lehrbuch des Mittelalters, Leiden, 1966. 
L'argomento più discusso è ancora la distinzione tra esse e 1d quod est in relazione alla succes- 
siva distinzione avicenniana tra essenza ed esistenza; tuttavia viene messa in rilevo anche 
l'importanza delle definizioni boeziane di natura, persona, sostanza, ecc., e della sua dottrina 
intorno a Dio e agli attributi divini. 

Sulla Consolatto (oltre agli studi complessivi su Boezio già citati): L. ALFONSI, Problemi 
filosofici della ‘' Consolatio"' boeziana, in ‘' Riv. filos. neoscol. ”*, 1943, pp. 323-328; IpEM, 
Studi boeziani, in ‘‘ Aevum”', 1945, pp. 142-157; IpEM, L'umanesimo boeziano della ‘* Consola- 
tio"’,in ‘Sodalitas Erasmiana'', Napoli, 1950, pp. 166-180; Ipem, Studi boeziani, in ‘‘ Aevum"' 
1951, pp. 132-146 e 210-229; Ipem, Storia snteriore e storta cosmica nella ‘' Consolatio "' boeziana, 
in ‘* Convivium ””, 1955, n. 5, pp. 513-21; J. SuLowsxi, The Sources of Boethius' ‘‘ De consola- 
tione philosophiae '', in ‘* Sophia "' 1961, pp. 67-94; E. Run, Die Dialogstruktur der ‘' Conso- 
latio philosophiae '' des Boethius, Francoforte s. M., 1963; V. Scumr-Kont, Die neuplatonische 
Seelenlehre in der ‘' Consolatio philosophiae'' des Boethius (Beitrige z. klassischen Phulologie, 16), 
Hain, 1965; P. CourceLLe, La Consolation de philosophie dans la tradition littératre. Antécédents 
et postérité de Boèce, Parigi, 1967. Ancora una volta il problema principale rimane quello delle 
fonti, ma di grande rilievo è pure quello della fortuna di Boezio, della sua importanza nella 
cultura medievale; su questo tema: H. R. PatcH. The tradition of Boethius. A Study of his Im- 
portance in Medieval Culture, New York, 1935; P. CourceLLe, Étude critique sur les Commentaires 
de Boèce (IX-XV siècles), in ‘' Arch. Hist. Doctr. Litt.M. A. "', 1939, pp. 5-140. In partico- 
lare, per il rapporto con Dante: L. ALFonsI, Dante e la ‘‘ Consolatto '' di Boezio, Como, 1944; 
W. Kranz, Dante und Boethius, in ‘* Romanische Forschungen ”’, 1951, pp. 72-78. 
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CASSIODORO 


1. Edizioni complessive: le opere di Cassiodoro sono nella Patr. Lat., voll. 69° e 70° 

(Parigi, 1848), che riproduce l'edizione di J. Garet (Rouen, 1679). 

Edizioni parziali: 

— Varsae, ed. T. Mommsen, in Mon. Germ. Hist., Auct. Ant., XII, Berlino, 1894; nello stesso 
volume: Oratsonum reliquiae, ed. L. TrauBe, pp. 465-84; 

— Chronica, ed. T. Mommsen, in Mon. Germ. Hist., Auct. Ant. XI, Chron, min. II (Berlino, 
1894), pp. 109-61; 

— De ansima, ed. J. W. Hatporn, in ‘' Traditio '’, 1960, pp. 39-109; 

— Esxpositio Salmorum, ed. M. ApRIaEn, in '‘ Corpus Christianorum "', series latina, voll. 97° 
e 98°, Turnhout, 1958; 

— Instituttones, ed. R. A. B. Mvynors, Oxford, 1937; 

— De orthographia e De arte grammatica excerpta, ed. H. Kei, in Grammatici latini, VII (Lipsia, 
1880; rist.: Hildesheim, 1961), pp. 127-216; 

— Compendium artis rhetoricae, ed. C. Ham, in Rhetores latini minores, Lipsia, 1863, pp. 493- 
504. 

2. Una rassegna completa della bibliografia su Cassiodoro, fino al 1948, si trova nella 
voce Casstodore, di M. Cappuvns, in Dict. Hist. Géogr. ecclés, XI (1949), coll. 1349-1408, 
che tratta ampiamente della vita e delle opere di Cassiodoro, nonché dello ‘' scriptorium "' 
e della biblioteca del Vivarium (della sua consistenza, delle sue vicende storiche e della sorte 
attuale di molte opere appartenenti a quella biblioteca). Tra gli studi posteriori al 1948 segna- 
liamo: ]. ]. VAN DEN BAssELAAR, Casstodorus Senator. Leven en werken van een staatsman en monnik 
vit de zesde eeuw, Haarlem, 1950; A. MomigLiano, Cassiodorus and Italian Culture of his Time, 
Oxford, 1958; S. Esposito, Cassiodoro, la Bibbia e la cultura occidentale, in ‘' Divus Thomas ”, 
1958, pp. 193-204; l'introduzione alla traduzione inglese delle Instituttones di L. W. Jones, 
New Jork, 1966; G. Lupwic, Cassiodor, Ueber die Entstehung der abendlindischen Schule, Franco- 
forte s. M. 1967. Il maggior interesse degli studiosi recenti è rivolto a mettere in rilievo l'im- 
portanza che ebbe Cassiodoro per il ricupero e la trasmissione della cultura antica, per l'in- 
serimento di questa nel programma delle scuole cristiane e monastiche, per il contributo da 
lui dato al formarsi di un '’ umanesimo cristiano '' (su questo tema, v. anche: F. SIMONE, 
La ‘' Reductio artium ad sacram scripturam"’, quale espressione dell'umanestmo medievale fino al sec. 
XII, in "' Convivium”, 1949, pp. 887-927). 

Una questione particolare è quella relativa alla Regula magistri, il cui autore sarebbe Cas 
siodoro secondo M. Cappuvns (L'auteur de la ‘' Regula Magistri": Cassiodore, in ‘‘ Recherches 
de théol. anc. et médiév. '', 1948, pp. 209-268), che ha messo in rilievo anche lo stretto rap- 
porto esistente fra tale regola e le Institutiones. Dell'argomento si è occupato E. FRANCESCHINI 
(La polemica sull'originalità della Regola di San Benedetto, in ‘* Aevum ", 1949, pp. 52-72; Re- 
gula Benedicti, Neoterici Magistri, Regula magistri, in Liber Floridus, Festschrift Paul Lehmann, 
St. Ottilien 1950, pp. 95-119); Il testo della ‘* Regula magistri"' secondo 1 codici di Parigi, in ‘' Ae- 
vum ', 1951, pp. 289-304; La questione della regola di S. Benedetto, in'* Aevum"', 1956, PP: 
213-238; La questione della regola di S. Benedetto, in Il monachesimo nell'alto medioevo cit., Spoleto, 
1957, pp. 221-256), il quale accetta in parte la tesi del Cappuyns, in quanto ritiene che la 
Regula magistri sia effettivamente la regola del Vivarium, ma sostiene che non fu scritta dallo 
stesso Cassiodoro, ma da qualcuno dei monaci presenti alle sue istruzioni; in tal modo si ri- 
vendica anche l'originalità della regola benedettina, che sarebbe anteriore alla stesura della 
Regula magistri. Si veda inoltre: G. PencO, Origine e sviluppi della questione della ‘' Regula ma- 
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gistri”', in '* Studia Anselmiana '', 38, Roma, 1956, pp. 283-306; Regula magistri, Regula 
S. Benedicti. Studia monastica, a cura di B. Steidle (‘’ Studia Anselmiana '’, 44), Roma, 1959; 
A. LENTINI, Note sulla lingua e lo stile della '' Regula magistri"’, in'° Aevum ", 1967, pp. 53-66. 
Il testo della Regula magistri (che si trova anche in Patr. lat., vol. 88°, coll. 943-1052) è stato 
pubblicato in edizione critica da A. De Vogiié, 2 voll. (collezione ‘’ Sources Chrétiennes ”', 
105-106), Parigi, 1964 (segue nella stessa collezione, un terzo volume (1965), a cura di ]. 
M. Clément, }. Neufville e D. Demeslay, che contiene le concordanze e un indice ortografico). 


BENEDETTO DA NORCIA 


1. Edizioni recenti della Regula monachorum sono quelle di P. ScHmiTz (Maresdons, 
1946, 2* ed. 1955), di A. LenTINI (Montecassino, 1947: con introduz., testo, commento 
esegetico e filologico, trad. it.), di G. Penco (Firenze, 1958: con introd., testo, apparati, 
trad. it. e commenti), di R. Hansux (in C.S.E.L., vol. 75°, Vienna, 1960: con ampi prole- 
gomen). 

2. Sulla vita e l'opera di S. Benedetto: A. LENTINI, Benedetto di Norcia, patriarca dei mo- 
naci d'occidente, in Bibliotheca Sanctorum, II (1964) coll. 1104-1171, con ampia bibl. (fino al 
1960-61); L. SALVATORELLI e S. SIMONETTI, Benedetto, santo, in Diz. biogr. degli Italiani, VIII 
(Roma, 1966), pp. 279-294. 

Sugli aspetti della regola benedettina che possono interessare da un punto di vista 
filosofico-pedagogico: A. CeccareLLI, Note di pedagogia sulla Regola di S. Benedetto, in ‘* Bene- 
dictina '’, 1950, pp. 297-322; G. AuLincer, Das Humanum sn der Regel Benedikts von Nursia. 
Eine moralgeschichtliche Studie, St. Ottilien, 1950; J. LecLeRcO, L'amour des lettres et le désir 
de Dieu, cit., pp. 17-29; P. Courcette, La vision cosmique de saint Benoit, in '* Rev. Ét. aug. ”’, 
1967, pp. 97.117. 

(Sui rapporti tra la regola benedettina e la Regula magistri, v. la bibl. relativa a Cassiodoro). 


GREGORIO MAGNO 


1. Edizioni complessive: le opere di Gregorio Magno sono nella Patr. lat., voll. 75-79 
(Parigi, 1849), che riproduce l'edizione curata dai Benedettini di San Mauro sotto la guida 
di D. De Sainte MARTE (Parigi, 1705), migliorata dal GaLLiccioLi (Venezia, 1768-1776): 
vi sono contenute opere autentiche e spurie. 

Edizioni parziali: 

— Registrum Epistolarum, ed. P. Ewatp e L. M. HARTMANN, in Mon. Germ. Hist., Epistolarum, 
1-2, Berlino, 1891-99. 

— Homilsae XL in Evangelia, ed. H. Hurter, Innsbruck, 1892. 

— Dialogi, ed. U. Morrcca (nella coll. ‘' Fonti per la storia d'Italia '’), Roma, 1924. 

— Dialogi, Regula pastoralis e 12 Epistulae, ed. |. FRANK, 2 voll., Monaco, 1933. 

— Epistulae selectae, Regula pastoralis, ed. N. TurcHi, 2 voll., Roma, 1907-8. 

— Moralia tn Job, ed. A.DE GuapeMaRiIs (con trad. franc.; l'intr. e le note sono di R. GiLLET), 
nella coll. ‘’ Sources Chrétiennes ”’, 32, Parigi, 1950. 

— Expositiones in Canticum Canticorum, in Librum Primum Regum, ed. P. VERBRAKEN (in ‘’ Corpus 
Christianorum '’, series latina, vol. 144°), Turnhout, 1963. 

Traduzioniitaliane: I Moralia in Job sono stati tradotti da G. M. StampinI, (Torino, 1898); 
le Lettere, da C. Olivieri (Lanciano, 1923) e da C. Pera (solo una scelta: Torino, 1948); 
la Regola pastorale, da E. Loc1 ('' Testi cristiani '’, Siena, 1933) e da E. FornasarI (Roma, 
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1941); i Dialoghi, da E. Logi (‘' Testi cristiani’, Siena, 1934, con ampia introd. storico- 
esegetica) e da A. Fiorini (Roma, 1953). 

2. Sulla vita, le opere e l’attività pontificale di Gregorio Magno: L. BréHIER e R. AiGRAN, 
Grégoire le Grand, les États barbares et la conquéte arabe (5° vol. dell'Histoire de l'Eglise, diretta 
da A. Fliche e V. Martin), Parigi, 1947 (bibl. su Gregorio Magno alle pp. 17-18). Una più 
ampia e aggiornata bibl., fino al 1962, sia per quanto riguarda le monografie generali sia per 
1 singoli aspetti dottrinali, letterari, ecc. della sua opera, si trova nella voce Gregorio I di V. 
MonacHÙino, in Bibliotheca Sanctorum, VII (1966), coll. 222-278. Sul pensiero politico di 
Gregorio Magno: R. W. e A. J. CarLyLe, A History of Mediaeval Political Theory in the 
West, cit. (si vedano, nel vol. I della trad. it.: pp. 131-2; 141; 145-6; 158; 172-180; 183). 

Una questione ancora aperta è quella relativa all'atteggiamento di Gregorio Magno 
verso la cultura antica; al riguardo segnaliamo: A. Viscarpi, Le origini cit. (Milano, 1966), 
pp. 325-6 e 439-42; J. LecLERCO, L'amour des lettres et le déstr de Dieu, cit., pp. 30-39; H. DE 
Lusac, Saint Grégosre et la grammaire, in ‘* Rech. sc. relig. '’, 1960, pp. 185-226; P. Rick. 
Éducation et culture dans l'occident barbare, cit., pp. 128-134 della trad. ital.; F. TatEo, La strut- 
tura dei dialoghi di Gregorio Magno, in '' Vetera Christianorum'', 1965, pp. 101-127 (che sotto- 
linea l'impegno letterario e stilistico di Gregorio proprio in quella che è la sua opera più ‘' po- 
polare '’); C. Dacens, Grégoire le Grand et la culture: de la '' saptentia hutus mundi" ‘è la ‘' docta 
ignorantia"', in '' Rev. Ér. aug.”’, 1968, pp. 17-26. 

Altri argomenti che hanno interessato 1 recenti studiosi riguardano l'influenza esercitata 
da Gregorio Magno sull'ermeneutica biblica, sulla teologia morale e sulla spiritualità medie- 
vale; per questi temi rimandiamo alla cit. bibl. del Monachino; segnaliamo inoltre: M. T. An- 
TONELLI, La patristica postagostiniana, in Grande antologia filosofica, cit., III, pp. 359-448 (su 
Gregorio: pp. 378-383; 402-3 (bibl.); 418-424 (ant. di testi tradotti): l’Antonelli esamina 
il pensiero di Gregorio soprattutto in rapporto con l'agostinismo, accennando alle varie 
posizioni assunte riguardo a questo tema dagli studiosi recenti); R.MAnsELLI, L'escatologia 
di S. Gregorio Magno, in ‘' Ric. stor. relig. '’, 1954, pp.72-84; W. F. BoLton, The Supra-Hi- 
storical Sense sn the Dialogues of Gregory I, in ‘* Aevum"’, 1959, pp. 206-213; E. C. BurtER, 
Western mssticism. The Teaching of Augustine, Gregory and Bernard on contemplation and the contem- 
plative life, 3* ediz. a cura di D. Knowles, Londra, 1967. 


MARTINO DI BRAGA 


1. Edizione completa delle opere di Martino di Braga è quella di C. W. HarLow, Mar- 
tini episcopi Bracarensis opera omnia, New Haven, 1950 (con appendici sulle fonti per la vita del- 
l'autore). Precedentemente non esisteva un'edizione complessiva: molte opere erano sparse 
nella Patr. lat., nei volumi 72° (coll. 21-52), 73° (coll. 1025-62), 74° (coll. 381-094), 84° 
(coll. 574-86), 130° (coll. 575-88); il De quattuor virtutibus, il De paupertate e il De moribus erano 
stati pubblicati da F. Haase, L. A. Senecae opera, 3 voll., Lipsia, 1886; Supplementum, ivi, 
1902; il De correctione rusticorumi era stato pubblicato da C. P. Caspari, Cristiania, 1883 
(con un’ampliss. introd.). 

2. Uno studio d'insieme è quello di A. DE JEstis DA Costa, S. Martinho de Dume, Braga, 
1950. Il tema che suscita più interesse e che merita di essere ulteriormente approfondito è 
il rapporto con Seneca; a questo proposito segnaliamo: M. FeRrRERRA DE Sousa, De tra s. 
Martins Dumiensis, L. Annaes Senecae, in ‘' Rev. portug. Filos. '’, 1950, pp. 388-97 (contiene 
il testo del De ira di Martino confrontato con quello di Seneca); S. TavaRES, O senequismo de 
s. Martinho de Dume, ibidem, 1950, pp. 381-87; A. LieFoogHE, Les idées morales de Martin de 
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Bracara, in ‘* Mél. Sc. relig. '"", 1954, pp. 133-46; M. Martins, A ‘' Formula vitae honestae "' 
de S. Martinho de Dume, en disticos latinos, in ‘‘ Rev. portug. Filos.'”, 1964, pp.314-21. 


ISIDORO DI SIVIGLIA 


1. Edizioni complessive: le opere di Isidoro di Sivigha sono nella Patr. lat., voll. 81-84 
(Parigi, 1850), che riproduce l'edizione di F. Arévalo (Roma, 1797-1803). 

Edizioni parziali: Etymologiarum sive originum libri XX, ed. W. M. Linpsay, 2 voll., Ox- 
ford, 1911 (rist. 1962); Sentencias, a cura di ]. O. UruiueLA (Madrid, 1948); De natura rerum, 
ed. J. FonTAINE (Bordeaux, 1960) — altra ediz. di G. Becker (Berlino, 1857; rist. Amster- 
dam, 1967); De viris illustribus, ed. C. Copo®eR MERINO (Salamanca, 1964); Libellus de arte 
rhetorica, ed. C. Ham, in Rhetores Latini minores, Lipsia, 1863, pp. 505-522. Gli scritti sto- 
rici sono stati editi da T. MoMMsen, in Mon. Germ. Hist., Auct. ant. XI, Chron. min. II (Ber- 
lino, 1894), pp. 241-506; le lettere, da G. B. Forp (2° ediz. riveduta, Amsterdam, 1970, 
con trad. inglese). Da segnalare inoltre la trad. inglese (con introd. e note) degli scritti di me- 
dicina: W. D. SÒiarpe, Isidore de Sevilla: The Medical Writings, Philadelphia, 1964. 

2. Opera fondamentale su Isidoro è quella di J. FONTAINE, Isidore de Séville et lu culture 
classique dans l'Espagne wisigothique, 2 voll. Parigi, 1959. Occorre consultare inoltre la raccolta 
di studi di vari autori, intitolata Isidoriana. Estudios sobre S. Isidoro de Sevilla en el XIV cente- 
narto de su nascimiento, Leon, 1961. Una rassegna bibliografica è stata curata da A. SEGOVIA, 
Informe sobre Bibliografia Isidoriana (1936-1960), in ‘' Est. ecles. ”’, 1961, pp. 73-126. 

Gli argomenti che meritano di essere approfonditi, nel pensiero di Isidoro, sono anzi 
tutto il suo atteggiamento verso la cultura profana e il significato del suo enciclopedismo, e 
inoltre le sue idee giuridiche e politiche. Tra gli studi più recenti segnaliamo: F. HfroLz, 
La tecnica juridica de san Isidoro de Sevilla, in ‘‘ Anales del Seminario de Valencia", 1961, 
pp. 155-262; J. ZaragieTa, San Isidoro de Sevilla, en su tiempo y en el nuestro, in ‘* Anales de la 
Universidad Hispalense '’, 1962, pp. 85-101; J. Pépin, Christianisme et culture dans l' Espagne 
du VII siècle: Isidore de Séville, in ‘* Et. philos. "’, 1962, pp. 519-24; L. BurnELLE, La pensée 
scientifique d'Isidore de Seville, in ‘' Scientia ”’, 1964, pp. 33-36; J. FONTAINE, Isidore de Séville 
auteur ‘' ascetique"': les énigmes des ‘' Synonyma", in ‘’ Studi med. "', 1965, pp. 163-195; 
L. RoBLEs, Séneca en Isidoro de Sevilla, in '' Est. filos."*, 1965, pp. 529-42; I. Quies, San 
Isidoro de Sevilla, 2* ediz., Madrid, 1965; J. FONTAINE, Isidore de Séville et la mutation de l’en- 
cyclopedisme antique, in La pensée encyclopedique au moyen dge, Neuchatel, 1966, pp. 43-62. 


L'ANTICA CULTURA DELLE ISOLE BRITANNICHE 


1. Uno studio sull’antica cultura irlandese, soprattutto dal punto di vista archeologico, 
ma con ampi riferimenti anche alle mamfestazioni letterarie, è costituito dal volume di M. 
e L. De PaoR, Early Christian Ireland, Londra, 1958 (trad. it. di G. De Pilato, Milano, 1959). 
Alla stessa collana appartiene lo studio, condotto con gli stessi intenti, di D. M. Wirson, 
The Anglo-Saxons, Londra, 1961 (trad. it. di B. Renna, Milano, 1962). Più direttamente 
interessato alle manifestazioni letterarie è M. L. W. LaistNER, Thought and letters in Western 
Europe, cit.; sulle fonti storiche per la conoscenza dell'antica cultura irlandese: J. F. KENNEY, 
The Sources for the Early History of Ireland, I (Ecclestastical), New York, 1929. 

Sulla tesi relativa alla priorità in ordine di tempo della cultura inglese rispetto alla cultura 
irlandese, cfr. G. BATTELLI, Lezioni di paleografia, 3* ediz., Città del Vaticano, 1949, pp. 170- 
185, che fa riferimento allo studio di F. Masa, Essas sur les origines de la miniature dite irlandatse. 
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Bruxelles-Anvers, 1947. Ma la tesi del Masai è stata controbattuta da altri: si veda in pro- 
posito la citata opera di M. e L. De PaoR (p. 133 della trad. it.), che riporta la relativa biblio- 
grafia. Più di recente, E. Coccia (La cultura trlandese precarolingia. Miracolo 0 mito?, in ‘' Studi 
medievali”, 1967, pp. 257-420), attraverso un ampio riesame della produzione letteraria 
irlandese dalle origini al secolo VIII e degli studi critici ad essa relativi, nega ogni valore in- 
trinseco alla cultura irlandese, concludendo che la missione svolta dagli Irlandesi in Europa 
nel periodo precarolingio si esercitò esclusivamente in campo religioso. Sui rapporti tra la 
cultura inglese e quella napoletana, attraverso l'opera di Adriano, già abate del monastero 
‘* Niridano ”” o '' Nisidano ”’, cfr.: M. Furano, La cultura a Napoli nell'alto medioevo, Napoli, 
1961, pp. 19-35. 

2. Su Benedetto Biscop: P. CaLenDINI, Benoît Biscop, in Dict. Hist. Géogr. ecclés., VIII 
(1935), coll. 193-4; G. Moncetti, Benedetto Biscop, in Bsblioth. Sanctor., II (1962), coll. 1212- 
1216 (con bibl.). 

3. Di Aldelmo, l’ «opera omnia » fu pubblicata da J. A. Gres (Londra, 1844) e ristam- 
pata in Patr. lat., vol. 89° (Parigi, 1850), coll. 63-314; l'edizione critica è stata data da R. 
EÒwatp, in Mon. Germ. Hist., Auct. Ant., vol. XV (Aldhelmi Opera), Berlino, 1919. Il De 
laudibus Virginstatis è stato pubblicato da G. VAN LANGENHOVE (Bruges, 1941). Sulla vita e 
gliscritti di Aldelmo, si veda la voce Aldelmo di Malmesbury di I. CeccHETTI, in Biblioth. Sanctor., 
I (1961), coll. 740-747 (con ampia bibl.). 

4. Di Beda, l' «opera omnia » si trova nella Patr. lat., voll. 90-95 (Parigi, 1850-51). 
che riproduce l'edizione di J. A. Girs, in 12 voll. (Londra, 1843-44). L'edizione critica delle 
opere storiche è stata curata da C. PLumMER (2 voll., Oxford, 1896); più recenti edizioni 
delle stesse opere storiche, ma non tali da sostituire del tutto il lavoro del Plummer, sono 
quelle di J. E. Kinc (Londra-New York, 1930, 2* ed. 1954, in 2 voll.) e quella di B. Cot- 
GRAVE e R. A. B. Mynors (Oxford, 1969). I Chronica aggiunti al De Temporsbus e al De ratione 
temporum sono stati editi da T. MoMMseEn in Mon. Germ. Hist., Auct. Ant. XIII, Berlino, 1898, 
pp. 223-54; la Vita Sancti Cuthberti in versi è stata edita da W. JAAGER (Lipsia, 1935) e 
quella in prosa da B. CoLcrave (Cambridge Mass., 1940). 

I Carmina sono stati editi da H. Meyer (Lipsia, 1835) e da G. M. Dreves, in Analecta 
Hymnsca, vol. 50° (Lipsia, 1907). pp. 96-116. Le opere cronografiche De temporibus e De 
temporum ratione sono state pubblicate da C. W. Jones, Bedae opera de temporibus, Cambridge 
(Mass.), 1943. Le opere grammaticali De arte metrica e De orthographia sono in H. Ken, Gram- 
matici latini, VII, Lipsia, 1880 (rist. Hildesheim, 1961), pp. 227-94; il De schematibus et tropis 
in C. Ham, Rhetores latini minores, Lipsia, 1963, pp. 607-618. Circa le opere esegetiche, da 
segnalare l'edizione critica dell'Expositio Actuum Apostolorum et Retractatio di M. L. W. 
LarstNER, Cambridge (Mass.), 1939 e le edizioni critiche contenute nei volumi del ‘' Corpus 
Christianorum '" CXVIII A (In Genesim, ed. C. W. Jones, Turnhout, 1967), CXIX (In 
Samuelem et in Regum, ed. D. Hursr, ivi, 1962), CXIX A (De tabernaculo, De templo, In Ezram 
et Neemiam, ed. D. Hurst, ivi, 1969), CXX (In Lucam et in Marcum, ed. D. Hurst, ivi, 1960), 
CXXII (Homiltarum Evangelii libri II, ed. D. Hurst e Opera rhythmica, ed. ]. FRAIPONT, ivi, 
1955). 

Una completa e accurata rassegna bibliografica della letteratura su Beda è in G. Musca, 
Un secolo di studi su Beda storico, in Studi storici in onore di Gabriele Pepe, Bari, 1969, pp. 173- 
209, che contiene ampi riferimenti non solo agli studi sull'attività storiografica di Beda ma 
anche quelli relativi agli altri aspetti dell'opera letteraria del medesimo autore. Fondamentale 
è il volume che raccoglie saggi di vari autori: Bede: his Life, Times and Writings, ed. da A. 
Hamilton Thompson, Oxford, 1935, rist., New York, 1966. V. inoltre; G. Musca, Il Vene- 
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rabile Beda storico dell' Alto Medioevo, Bari, 1973; Su Beda teologo, oltre al saggio di C. 
Jenkins, Bede as Exegete and Theologian, contenuto nel vol. cit. edito dal Thompson (pp. 
152-200), si veda B. CAPELLE, Le réle theologique de Bède le Vénérable, in S. Beda Venerabilis, 
‘’ Studia Anselmiana ', VI (1936), pp. 1-40; e sulla spiritualità di Beda: M. T. A. CarROLL, 
The Venerable Bede: his Spiritual Teachings, Washington, 1946. Non ci risulta che esistano 
studi recenti sul pensiero scientifico (tranne per la parte relativa ai sistemi cronologici) e filo- 
sofico di Beda: manca peraltro un'edizione critica del De natura rerum. 

5. Sulla vita e le opere di Bonifacio (Wynfrith): É. De Moreau, Boniface, apétre de la 
Germanie, in Dict. Hist. Géogr. ecclés., IX (1937), coll. 883-895; F. Cararra, Bonifacio, apo- 
stolo della Germania, in Biblioth. sanctor, III (1963), coll. 308-318 (con ampia bibl.). Altra 
biografia: J. Lortz, Bonifatius, in Die grossen Deutschen, V (Berlino, 1957), pp. 9-19. Le opere 
di Bonifacio sono state pubblicate da A. Giles (Londra, 1844) e ripubblicate nella Patr. 
lat., vol. 89° (Parigi, 1850), coll. 687-892. Le lettere sono state.edite da E. DiimmLER in 
Mon. Germ. Hist., Epsstolae, III (Berlino, 1892), pp. 215-433 e da M. TAnGL in Mon. Germ. 
Hist., Epistolae selectae, I (Berlino, 1916); le poesie, da E. DiimmLER in Mon. Germ. Hist., 
Poetae latini, I (Berlino, 1881), pp. 1-23; uno scritto sulla grammatica fu scoperto e pubblicato 
da A. MaI nei suoi Auctores classici, t. VII (Roma, 1835). pp. 475-549 (più dettagliate notizie 
su altri scritti attribuiti a Bonifacio, nella bibl. dell'art. cit. di É. de Moreau). Sugli scritti 
grammaticali di Bonifacio, e sulla loro importanza anche in relazione all'attività missionaria 
dell'autore, cfr. ]. LEcLERCO., L'amour des lettres et le désir de Dieu cit., pp. 41-43 (il quale fa 
notare che tale aspetto dell'opera di Bonifacio non è stato approfondito). 

Più in generale, sui rapporti (soprattutto culturali e religiosi) tra l'Inghilterra e il con- 
tinente in questo secolo, fondamentale è lo studio di W. Levison, England and the Continent 
in the eighth Century, Oxford, 1948. 
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LA CULTURA FILOSOFICA IN ORIENTE 
DAL SECOLO VI AL SECOLO VIII 


FILOSOFIA E CULTURA A BISANZIO 


L'unica opera esistente sulla storia della filosofia bizantina è quella di B. TatAKIS, La 
philosophie byzantine (che costituisce il fascicolo supplementare n. 2 della Histoire de la philo- 
sophie di É. Bréhier), Parigi, 1949, 19593; circa i criteri adottati da questo studioso possiamo 
dire che essi corrispondono in gran parte a quelli che abbiamo rilevato nella storia della filo- 
sofia medievale del Bréhier: mettere in luce i caratteri razionalistici e positivi del pensiero di 
alcuni autori bizantini e sottolineare l'incidenza storica della cultura filosofica bizantina. 
L'opera contiene anche accurate bibliografie sui singoli autori e dà notizia anche degli inediti. 

Un profilo complessivo della civiltà bizantina è dato da: H.-W. Haussic, Kulturge- 
schichte von Byzanz, Stuttgart, 1959 (trad. it. di M. Attardo Magrini, Milano, 1964). 

Tra le opere di storia generale e politica, segnaliamo: A. A. Vasiciev, History of the 
Byzantine Empire, 2 voll., Madison, 1928-29, 1952?, ult. rist. 1964 (trad. francese, 2 voll. 
Parigi, 1932, condotta sull'ed. inglese del 1928-29); G. OstrogoRrsKy, Geschichte des by- 
zantinischen Staates, Monaco, 1940, 1952, 1963 (trad. it., Torino, 1967; trad. francese con 
prefaz. di P. Lemerle, Parigi, 1969); M. V. LevrcHENKO, Byzanze des origines à 1453 (trad. di 
P. Mabille), Parigi, 1949; R. Cessi, Oriente e occidente nel medio evo, in Questioni di storia medioe- 
vale cit., pp. 129-232; IDEM, Bisanzio e l'Italia nel Medioevo, in Nuove questioni di storia medioevale 
cit., pp. 57-114 (con bibl. alle pp. 109-114); R. JenKInSs, Byzantium: The Imperial Centuries. 
A. D. 610-1071, Londra, 1966; The Byzantine Empire, vol. IV di The Cambridge Medieval History. 
ed. da J. M. Hussey, 2 tomi, Cambridge, 1966-67. Sull'ordinamento politico ed ammini- 
strativo dell'Impero bizantino, cfr.: E. Besra, Storia del diritto italiano. Diritto pubblico, II, 
Milano, 1945, pp. 163-197; H. AHrwEILER, Etudes sur les structures administrative et sociales 
de Byzance, Londra, 1971. 

Sulla Chiesa bizantina e il cristianesimo orientale: M. JuGie, Schisme byzantin, in Dict. 
théol. cath., XIV (1939), coll. 1312-1468; N. Zernov, Eastern Christendon, Londra, 1961 
(trad. it. di O. Nicotra, Milano, 1962). In particolare, sui rapporti con la chiesa romana e 
l'occidente: G. Soranzo, Gli aspetti religiosi dei rapporti tra oriente ed occidente, in Questioni di 
storia medioevale cit., pp. 233-274; InEM, L'aspetto religioso dei rapporti tra orsente e occidente, in 
Nuove questioni di storia medioevale cit., pp. 659-700 (con bibl. alle pp. 692-700). 

Sulla spiritualità bizantina: É. Mercier, La spiritualità byzantine, Parigi, 1933. 


393 


Baruch_in_l{bris 


Bibliografia 


Sui rapporti tra la Chiesa bizantina e la cultura, sul movimento monastico e la letteratura 
teologica: J. M. Hussev, Church and Learnig in the Byzantine Empire 867-1185, Londra, 1937; 
V. Lossky, Essas sur la théologie mystique de l'Eglise d'orient, Parigi, 1944; J. DanIéLOu, Pla- 
tonisme et théologie mistique, Parigi, 1944, 1953*; E. von IvANKA, Hellenisches und Christliches 
in friuhbyzantinischen Gesstesleben, Vienna, 1948; H. G. Becx, Kirche, Theologie und theologische 
Literatur im byzantinischen Reich, Monaco, 1959. 

Sulla storia della letteratura bizantina, è ancora valida la fondamentale opera di K. 
KrumBacHeER, Geschichte der byzantinische Literatur, 2° ed., Monaco, 1897 (rist.: New York, 
1958). Sul primo periodo: S. IMPELLIZZERI, La letteratura bizantina da Costantino agli iconoclasti, 
Bari, 1965 (con ampia bibl. alle pp. 313-374). 

Sulla storia dell'arte bizantina: D. TALBOT Rice, Art of the Byzantine Era, Norwich, 
1963 (trad. it. di N. Agazzi Bonaca, Firenze, 1966); V. Lazarev, Storta della pittura bizantina 
ed. it. rielaborata e ampliata dall'autore, Torino, 1967. 

Sulle scienze a Bisanzio, oltre alle indicazioni contenute nelle opere generali sulla scienza 
nel medioevo, già citate (soprattutto nel Sarton), si veda in particolare, per i rapporti con la 
scienza occidentale: L. THoRNDIKE, Relation between Byzantine and Western Science before 1350, 
in ‘' Janus ”', 1964, pp. 1-48. Sui rapporti culturali tra Bisanzio e l'occidente, si veda anche: 
D. J. GeANAKOPLOS, Byzantine East and Latin West, Oxford, 1966. 

Sulle arti liberali: E. MoursopouLos, Arts kbéraux et philosophie à Byzance, in Arts Uberaux 
et phslosophie au moyen dge cit., pp. 79-88. 


LA SCUOLA DI GAZA 


Sulla scuola di Gaza in generale e su ciascuno dei suoi tre principali rappresentanti 
(Enea di Gaza, Zaccaria di Mitilene, Procopio di Gaza): B. TATAKIS, La philosophie byzantine 
cit., pp. 27-39 (ampia bibl. a pp. 90-91, fino al 1931). 

Il dialogo Teofrasto di Enea di Gaza è nella Patr. gr., vol. 85°, coll. 871-1004, che ripro- 
duce l’ediz. di F. Ducaeus (Parigi, 1624); migliore edizione è quella di U. P. BolssonapE 
(Parigi, 1836) che riporta anche la trad. latina di A. TraveRsARI; l'ediz. critica (con trad. it. 
e ampio commentario) è stata curata da M. E. Colonna (Napoli, 1958). Per le «lettere » 
di Enea di Gaza: R. HercHER, Epistolographi graeci, Parigi, 1873, pp. 24-32; e L. Massa 
Posrrano, Enea di Gaza, Epistole (ediz. critica, con introd., trad. it. e commentario), Napoli, 
1950; cfr.: IpeM, Ancora sulle epistole di Enea di Gaza, in ‘' Giornale ital. filologia ‘’, 1952, 
pp. 205-7, e R.-|. LoENERTZ, Observations sur quelques lettres d' Énée de Gaza, in ‘' Historische 
Jahrbuch '*, 1958, pp. 438-43. Sulla vita e l'opera di Enea di Gaza, si veda l'introduzione 
alla citata ediz. del Teofrasto di M. E. CoLonna (pp. VII-XVII). 

Il dialogo Ammonio di Zaccaria di Mitilene è nella Patr. gr., vol. 85°, coll. 1011-44; altra 
ediz.: U. P. Bolssonape (Parigi, 1836). Uno studio recente è quello di M. E. CoLonna, 
Zaccaria Scolastico, sl suo '' Ammonio"' e il ‘' Teofrasto"” di Enea di Gaza, in '' Ann. d. Fac. di 


lett. e filos. Univ. di Napoli”, 1956, pp. 107-18. 


GIOVANNI FILOPONO 


I numerosi commenti di Giovanni Filopono alle opere aristoteliche, pubblicati a Berlino 
nella collana Commentaria in Aristotelem Graeca, voll. XIII-XVII, si ripartiscono così: XIII, 1, 
(olim Ammonil) sn Categorias, ed. A. Busse, 1898; XIII, 2, in Analytsca priora, ed. M. VALLIES, 
1905; XIII, 3, sn Analytica posteriora cum Anonymo in librum II, ed. M. WaLtIEs, 1909; XIV, 


394 


Baruch_in_l{bris 


Bibliografia 


1, sn Meteorologicum librum I, ed. M. Haypucx, 1901; XIV, 2, in De generatione et corruptione, 
ed. H. Vrreui, 1897; XV, in De anima, ed. M. Havpucx, 1897; XVI-XVII, in Physicorum, 
ed. H. VrreLui, 1887-1888 (Sull'autenticità di queste opere, v. 1 relativi studi introduttivi). 

Del commento In libros XIV Metaphysicorum è pubblicata la traduzione latina di F. Pa- 
tRIZI (Ferrara, 1583). 

Altre opere: il commento In Nicomachi arithmeticam (ed. R. HocHe, Lipsia-Berlino, 1864- 
1867), il trattato De aeternitate mundi contra Proclum (ed. H. Rase, Lipsia, 1899), il De opi- 
ficio mundi (ed. G. RercHARDT, Lipsia 1897), gli Opuscula monophysitica latine interpretata (trad. 
lat., dal siriaco, essendo perduto l'originale greco; ed. A. SANDA, Beirut, 1930), un Trattato 
sul rapporto tra le parti e gli elementi ed 11 tutto e le parti (trad. dal siriaco da G. Furlani, in ‘’ Atti 
ist. veneto '’, 1921-22, pp. 83-105) e Unità e dualità di natura (trad. dal siriaco da G. Furlani, 
in '’ Bessarione '’, 1923, pp. 45-65). 

Particolare importanza ha l'edizione critica curata da G. VERBEKE del Commentatre sur 
le" De amma"' di Aristote, nella traduzione di Guglielmo di Moerbeke, con una introd. sulla 
psicologia di Filopono (Lovanio-Parigi, 1966), non solo perché dei capitoli del libro III 
tradotti da Guglielmo di Moerbeke manca l'originale greco (infatti del commento al De 
antma edito da M. Hayduck solo i primi due libri sono autentici, mentre il terzo è spurio), 
ma anche perché nell'ampia introduzione (pp. I-CXX) sono indicati, con riferimenti bibliogra- 
fici, i principali problemi tuttora aperti circa la personalità e l'opera di Giovanni Filopono: 
la questione dell'originalità dei commenti di Filopono (e quindi del suo rapporto con Ammo- 
nio), il sincretismo operato tra le dottrine platoniche, aristoteliche e stoiche, e soprattutto 
il problema del rapporto tra la formazione filosofica di Filopono e la sua adesione al cristia- 
nesimo, con le diverse spiegazioni date dagli studiosi circa il perdurare nel suo pensiero di 
alcune dottrine incompatibili con la fede cristiana (cfr. la recensione di F. Corvino, in ‘' Riv. 
crit. storia filos.'’, 1969, pp. 212-214). 


IL CORPUS DIONYSIANUM 


1. L'edizione completa del Corpus è nella Patr. gr., voll. 3° e 4°, che riproduce l'edizione 
veneziana del 1755-56 (la quale a sua volta non era che una ristampa dell'ed. di B. CorpeRrIus, 
Anversa, 1634). 

Ediz. critica del De coelesti hierarchia, a cura di G. Hei, con introd. di R. Roques, trad. 
francese e note di M. De Gandillac (nella coll. ‘' Sources Chrétiennes '”, 58), Parigi, 1958. 

Una raccolta sinottica delle traduzioni latine delle opere dionisiane in: P. CHEVALLIER, 
Dionysiaca, 2 voll. Parigi, 1937-1950. In particolare, sulla prima trad. latina, fatta nel sec. IX 
in Francia da Ilduino, abate di S. Diomgi: G. THERY, Études dionysiennes, 2 voll. (il primo 
contiene uno studio introduttivo, il secondo volume l'ediz. del testo), Parigi, 1932-1937. 
Sulla traduzione di Scoto Eriugena, v. bibl. relativa a questo autore. 

Traduzione completa del Corpus, in francese, di M. De Gandillac, Oeuvres complètes du 
Pseudo Denys l' Aréopagite, traduction, préface et note, Parigi, 1943; e, in italiano, di E. TuRroLLA, 
Dionigi Areopagita, Le opere, Padova, 1956 (con ampia introd. e commento). 

2. Un'accurata rassegna critica della bibliogr. dionisiana è stata compilata da ].-M. 
Hornus, Le recherches récentes sur le pseudo-Denys l' Aréopagite, in ‘‘ Revue d'hist. et de philos. 
religieuse "", 1955, pp. 408-448 (per il periodo 1932-54) e Le recherches dionysienne de 1955 
à 1960, ibidem, 1961, pp. 22-81. Uno studio ricco di indicazioni bibliografiche, contenente 
anche una storia della questione areopagitica fin dalle origini (nonché della fortuna delle opere 
dionisiane nel medioevo: per la bibl. relativa, v. p. 13) è quello di M. ScHIAvoNE, Neoplatonismo 
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e cristianesimo nello Pseudo Dionigi, Milano, 1963, il quale per la sua interpretazione si giova 
principalmente delle ricerche fondamentali di R. Roques, L'univers dionysten (Parigi, 1954), 
di W. VoLxer, Kontemplation und Ekstase bei Pseudo-Dionystus Areopagita (Wiesbaden, 1958) 
e di J. VANNESTE, Le mystère de Dieu. Essai sur la structure rationelle de la doctrine mystique du 
Pseudo-Denys l'Aréopagite (Bruges, 1959). Tra questi autori, il Volker assume una decisa posi- 
zione critica nei confronti della tesi del Koch e dello Stiglmayr (cioè della dipendenza diretta 
di Dionigi da Proclo), sottolineando l’infuenza determinante dei pensatori di Alessandria e 
di Cappadocia (soprattutto di Filone giudeo, di Clemente alessandrino e di Gregorio di 
Nissa) sulle dottrine dionisiane, mentre il Vanneste, pur ammettendo in Diomgi l'influenza 
neoplatonica, ritiene tuttavia temerario affermare, in mancanza di prove sufficienti, la dipen- 
denza diretta di Dionigi da Proclo. 

Dichiarati avversari della tesi Koch-Stiglmayr sono: C. Pera (Denys le Mystique et la 
Theomachia, in ‘' Revue des sciences philosophiques et théologiques '", 1936, pp. 5-75). 
che ha messo in rilievo i rapporti tra lo pseudo-Areopagita e la scuola di S. Basilio di Cesarea, 
riportando l'epoca di composizione del Corpus al sec. IV; E. ELorDuY (Ammonio Sakkas. 
I. La doctrina de la creacson y del mal en Proclo y el Seudo- Aréopagita, Oîia (Burgos), 1959: riassunto 
in ital. in ‘* Sophia '’, 1960, pp. 397-403), il quale, sostenendo l'identificazione — alquanto 
fantasiosa — dello pseudo-Areopagita con Ammonio Sacca, ha tuttavia rilevato molti fatti 
degni di considerazione e di riesame; P. ScHEPENS (La liturgie de Denys le Pseudo- Aréopagite, in 
‘’ Ephemerides liturgicae ”’, 1949, pp. 357-375), che, sulla base degli accenni alla liturgia 
contenuti nel corpus, ne ritiene molto antica la data di composizione; e E. Turolla (nell'introd. 
alla trad. it. cit., pp. 11-44), che colloca la composizione degli scritti dionisiani prima del 
concilio di Nicea (325). 

Il rapporto tra il trattato Sui nomi divini e il Parmenide di Platone è stato rilevato e studiato 
soprattutto da E. von IvAnka, dal TuroLLA (nel commento alla trad. cit.) e da E. Corsini; 
tra i molti lavori di E. von IvANnkA, segnaliamo: Der Aufbau der Schrift ‘’ De divinis nominibus "' 
des Pseudo-Dionystus, in ‘’ Scholastik '", 1940, pp. 389-399; IbEM, Dionysius Areopagita. Von 
den Namen zum Unnenbaren (introd. e trad.), Einsiedeln, 1958; IpeM, Plato Christianus, ivi, 
1964, pp. 223-289. Il tema è stato ripreso da E. Corsini, Il trattato ‘* De divinis nominibus "' 
dello Pseudo-Dionigi e 1 commenti neoplatonici al Parmenide, Torino, 1962, 11 quale però ritiene 
(contrariamente al Turolla) che non si debba concludere per una dipendenza diretta di Dionigi 
da Platone, ma che si debba ammettere una conoscenza da parte di Dionigi dei commenti 
neoplatonici al Parmemde, e cerca così di dimostrare '' per altra via '' l'antica tesi del Koch 
(ma tutta la dimostrazione è inficiata dal pregiudiziale atteggiamento di sfavore che assume 
E. Corsini nei confronti di Dionigi). 

Segnaliamo infine, tra gli studi più recenti: P. Scazzoso, Ricerche sulla struttura del lin- 
guaggio dello pseudo-Dionigi Areopagita. Introduzione alla lettura delle opere pseudo-dionistane, Mi- 
lano, 1967. 

Allo stato attuale degli studi, qualsiasi tentativo di identificare l'autore del corpus con 
altri scrittori, da Severo d'Antiochia (Stiglmayr) a Pietro l'Iberio (Honigmann), a Pietro il 
Fullone (Riedinger) o a Giovanni di Scitopoli (Hornus), si è dimostrato impossibile e tale da 
non reggere a un più accurato esame dei fatti. Circa la collocazione cronologica del corpus 
Dionysianum, finora non è stato portato alcun argomento veramente decisivo, e perciò la 
cosiddetta « questione areopagitica » rimarrà ancora in discussione, fino a che non sarà rin- 
venuto qualche nuovo documento veramente probante (come è successo nel caso della que- 
stione dell’autenticità degli Opuscula sacra di Boezio). A nostro avviso, occorre mettere da 
parte qualsiasi atteggiamento pregiudiziale di sfavore nei riguardi di Dionigi (atteggiamento 
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derivato direttamente o indirettamente da motivi di carattere confessionale, dall’opposi- 
zione protestante a un autore ammirato e venerato per secoli dai teologi cattolici) e quindi 
evitare ogni gratuita accusa di falso e di mendacio, per considerare invece nei suoi caratteri 
peculiari la concezione platonico-cristiana di Dionigi, che non è un mosaico di dottrine de- 
rivate da diverse fonti e giustapposte le une alle altre, ma un originale unitario organico si- 
stema: su questa strada sembra si siano posti alcuni degli studiosi più recenti, dal von Ivinka 
al Volker e al Vanneste. 


LEONZIO DI BISANZIO 


1. Le opere sicuramente autentiche (Libri tres adversum Nestorianos et Euthychianos, Epi- 
lysis e Triginta capita adversus Severum), pubblicate da A. Mai, in Spicilegium Romanum, t. X 
(Roma, 1844) e in Scriptorum veterum nova collectio, t. VII (Roma, 1833), sono nella Patr. gr., 
vol. 86°, coll. 1267-1396; 1915-46 e 1901-1916. Altra edizione dei Triginta capita, a cura 
di F. Diekamp, in Doctrina patrum de sncarnatione, Miinster, 1907, pp. 155-164. 

2. Studio fondamentale su Leonzio di Bisanzio: F. Loors, Das Leben und die polemischen 
Werke des Leontius von Byzanz ‘‘ Texte und Untersuchungen der altchristlichen Literatur "', 
III, 1-2) Lipsia, 1887. Segnaliamo inoltre: la voce Léonce de Byzance di V. Grumet, in Diet. 
théol. cath., IX (1926), voll. 400-426; M. Ricxarp, Leonce de Jerusalem et Leonce de Byzance, 
in ‘' Melange de science religieuse '*, 1944, pp. 35-88; IDEM, Léonce de Byzance étatt-1l origé- 
niste?, in '‘ Revue des études byzantines '', 1947, pp. 31-66; B. Taraxis, La philosophse 
byzantine, cit., pp. 62-73 (bibl. a p. 93). 


MASSIMO IL CONFESSORE 


1. Le opere di Massimo il Confessore si trovano nella Patr. gr., voll. 90° e 91°, che ri- 
produce l'ediz. di F. Comseris, S. Maxsmi opera omnia (2 voll., Parigi, 1675; il 3° volume, 
progettato, non uscì per la morte del Combefis) e, per gli Ambigua [ossia le interpretazioni dei 
luoghi diffaili di Dionigi e di Gregorio Nazianzeno], l'ediz. di F. OgHLER (Halle, 1857). 
Gli Scoli a Dionigi sono nella Patr. gr., vol. 4° (insieme con le opere di Dionigi), che riproduce 
l'ediz. di B. CorperIus cit. Il De Pascate (ovvero Computus ecclesiasticus) si trova nella Patr. 
gr., vol. 19°, coll. 1217-1280, nei supplementi al Chronscon di Eusebio; la Chronologia succineta 
vitae Christi è stata edita da BRATKE in ‘' Zeitschrift f. Kirchengeschichte '’, 1892, pp. 3824. 

Per le Centuriae gnosticae, cfr. lo studio di H. Urs von BaLtHASsAR, Die ‘' Gnostische Cen- 
turien"' des Maximus Confessor, Friburgo i. B., 1941, il quale cita un'ediz. curata da S.-L. 
EpPipHANOWITCH (Kiew, 1917). 

Altre edizioni e traduzioni: — La mistagogia e altri scritti, a cura di R. CANTARELLA (Firenze, 
1931), che dà il testo e la trad. it. dei seguenti scritti: Commento al salmo LIX, Il libro ascetico, 
A Teopempto scolastico, La mistagogia, Dell'antma, Inni, nonché (nell’introd.) notizie sulla vita e 
su tutte le opere di Massimo (edite, inedite e dubbie); segue un'ampia bibl. (pp. 255-266), 
che però non è molto esatta, a giudizio del Balthasar; — Centuries sur la charité, testo, trad. 
francese e introd. di ]. PeGON (coll. ‘' Sources Chrétiennes '', 9), Parigi, 1943; — Il libro 
ascetico, trad. it. e introd. di M. DaL Pra, Milano, 1944; — The Ascetic Life, The four Cen- 
turies on Charity, testo e trad. inglese di P. SaERwoop, Londra, 1955. 

2. Opera fondamentale sul pensiero di Massimo il Confessore è quella di H. Urs von 
BaLtHasar, Kosmische Liturgie. Maximus der Bekenner, 1* ed., Friburgo i. B., 1941 (trad. 
francese di L. Lhaumet e H.-A. Prentout, Parigi, 1947); 2* ediz. interam. rifatta, Einsiedeln, 
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1961. Uno dei temi più discussi, riguardo al pensiero di Massimo, è quello della sua origi- 
nalità, intesa come coerenza interiore e visione umitaria dei problemi affrontati, in rapporto 
alle diverse influenze esercitate dalle molteplici fonti cui Massimo attinse (Origene, Evagrio, 
Gregorio di Nazianzo, Dionigi, Leonzio): originalità rivendicata dal Cantarella e soprattutto 
dal Balthasar. Ma, per poter giungere a conclusioni definitive, è necessario anzitutto stabilire 
con esattezza l'elenco delle opere autentiche, il loro ordine cronologico e quindi metter mano 
a un'edizione critica; su questi argomenti: P. SueRwOOS, An annotated date-list of the works 
of Maximus the Confessor (‘* Studia Anselmiana '’, 30), Roma, 1952 (contiene anche una bio- 
grafia di Massimo alle pp. 1-22); G. MatHIEU, Travaux preparatosres à une edition critique des 
oeuvres de S. Maxime le Confesseur, Lovanio, 1957 (anche il Balthasar dà un elenco delle opere 
apocrife: v. p. 43 dell'ediz. francese delle Kosmische Liturgse, cit.). Sulle fonti del pensiero di 
Massimo: P. Sterwoop, The earlier Ambigua of saint Maximus the Confessor and his refutation 
of Origenismus (‘' Studia Anselmiana '', 36), Roma, 1955, con ampia bibl. su tutta la letteratura 
critica precedente relativa al pensiero di Massimo alle pp. XIII-XV; IDEM, Maximus and Ori- 
genism, in ‘' Berichte zum XI. Intern. Byzantinisten-Kongress, Miinchen 1958", III, 1, Monaco, 
1960, pp. 1-27; E. von IvAnka, Der philosophische Ertrag der Ausemandersetzung Maximos 
des Bekenners mit dem Origenismus, in '' Jahrbuch der oesterreichischen byzantinischen Ge- 
sellschaft '”, 1958, pp. 23-49; W. VoLxer, Der Einfluss des Pseudo-Dionystus Areopagita auf 
Maximus Confessor, in Unsversitas ... Festscrift f. A. Stohr, I (1960), pp. 243-54; E. von 
IvAnka, Plato Christtanus, Einsiedeln, 1964, pp. 291-306. 

Particolare attenzione va rivolta alle dottrine antropologiche di Massimo e all'influsso 
da lui esercitato come maestro di vita spirituale sia in oriente sia in occidente; su questi temi: 
J-H. DaLmass, L'anthropologie spirituelle de s. Maxime le Confesseur, nel vol. misc. L'einseigne- 
ment de la philosophie, Parigi, 1961, pp. 202-11; L. THunsERG, Microcosm and mediator. The 
theological anthkropology of Maximus the Confessor, Lund-Copenhagen, 1965; W. VoLxeR, 
Maximus Confessor als Messter des geistlchen Lebens, Weisbaden, 1965. 


GERMANO DI COSTANTINOPOLI 


Le opere sono nella Patr. gr., vol. 98°, coll. 1-453. 

Sus. Germano di Costantinopoli, oltre a B. TatAKIS, La philosophie byzantine cit., pp. 102- 
105, v. le voci a lui dedicate da F. Cavyrè in Dict. théol. cath., VI (1915), coll. 1300-1309, 
e da D. STIERNON in Biblioth. Sanct., VI (1965), coll. 243-253. 


GIOVANNI DAMASCENO 


1. Le opere sono nella Patr. gr., voll. 94-96, che riproduce l'edizione di M. LEQUIEN 
(Parigi, 1712, in 2 voll. in folio; rist. a Venezia nel 1748) con l'aggiunta di altre opere succes- 
sivamente scoperte. 

Altri scritti sono stati pubblicati da F. DiekaMp in ‘’ Theolog. Quartalschr '’, 1901, 
pp. 555-595 (un secondo trattato contro i Nestoriami) e da K. J. DyoBunIOTIS, in ‘‘’ ExxA. 
Ddoos "'. 1914, pp. 53-69, 119-149; le Homélies sur la Natsvité et la Dormition sono state edite 
(con trad. francese) da P. VoutEr (coll. '' Sources Chrétiennes "’, 80), Parigi, 1961. 

Traduzioni latine dell'età medievale: Dialectica, version of Robert Grossetest, ed. O..A. 
Cottigan, St. Bonaventure (N. Y.), 1953; De fide ortodoxa, versions of Burgundio and Cer- 
banus, ed. E. M. Buyraert, St. Bonaventure (N. Y.), 1955. 

2. Studio fondamentale su Giovanni Damiasceno è la voce Jean Damascéne di M. JuciE, 
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in Dict. Théol. cath., VIII (1924), coll. 693-741, che tratta anche dell'influenza esercitata da 
questo autore sulla teologia occidentale. Segnaliamo inoltre: M. T. ANTONELLI, La patristica 
postagostintana, in Grande antologia filosofica, cit., III, pp. 359-448: su Giovanni Damasceno: 
pp. 395-400; 406 (bibl.); 442-448 (antol. di testi tradotti in it.); L. SweENEY, John Damascene 
and divine infinity, in ‘' New Scholast."', 1961, pp. 76-106; G. RicWter, Die Dialektik des Jo- 
hanes von Damaskos, Eine Untersuchung d. Textes nach seinen Quellen u. seiner Bedeutung ('' Studia 
patristica et byzantina"', 10), Ettal, 1964. 

Oltre ai problemi interpretativi interni alla posizione filosofica e teologica del Damasceno 
(compresenza di platonismo e aristotelismo, utilizzazione delle fonti patristiche e originalità 
dell'autore, rapporto tra filosofia e teologia, atteggiamento definito ‘’ semipelagiano "’ nella 
questione della grazia e del libero arbitrio, ecc.), notevole interesse rivestono gli studi circa 
l'influenza da lui esercitata sulla cultura latina; su questo tema: O. LotTIN, La psychologie de 
l'acte humain chez S. Jean Damascène et le théologiens du XIII* siècle, in Psychologie et morale qu XII° 
et XIII siècles, I (Gembloux, 1942), pp. 393-424; E. M. Buvraert, Damascenus latinus, in 
‘’ Franciscan Studies ", 1953, pp. 37-70; E. BertoLA, Le citazioni di Giovanni Damasceno 
nel primo libro delle Sentenze lombardiane, in ** Pier Lombardo ”', 1957, n. 3, 1-17; L. M. An- 
TONIOTTI, La volonté divine antécédente et conséguente selon sat Jean Damascène et saint Thomas 


d'Aquin, in ‘‘ Rev. thom.'”, 1965, pp. 52-77. 
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L'ETÀ CAROLINGIA 


Un'opera, divenuta ormai classica, sulla genesi dell'impero di Carlo Magno è quella di 
H. Prrenne, Mahomet et Charlemagne, Parigi-Bruxelles, 1937, u. e. Parigi, 1970 (trad. it. di 
M. Vinciguerra, Bari, 1939, u. e. 1969, con prefaz. di O. Capitani, che segnala e discute 
la vasta letteratura critica sulle tesi sostenute dal Pirenne). 

Un'ampia bibliografia su Carlo Magno e l'impero carolingio, in L. HaLPHEN, Charle- 
magne et l'empire carolingien, Parigi, 1947, pp.502-511;1l saggio di G. Pepe, Un problema storico: 
Carlo Magno (Firenze, 1952; 2° ed. in: Carlo Magno — Federsco II, Firenze, 1968, pp. 9-102) 
ricostruisce criticamente la storia della storiografia sull'argomento. Da segnalare in partico- 
lare: É. AMANN, L'époque carolingienne (vol. VI dell'Histoire de l'Église, di A. Fliche e V. Mar- 
tin), Parigi, 1947, che tratta ampiamente anche della vita intellettuale del secolo, delle contro- 
versie teologiche e dei rapporti tra occidente e oriente; vari autori: I problemi della civiltà ca- 
rolingia (Atti della I settimana di studi del Centro italiano di studi sull’alto medioevo), Spoleto, 
1954; e I problemi comuni dell’ Europa post-carolingia (Atti della II settimana di studi del Centro 
italiano di studi sull'alto medioevo), Spoleto, 1955. 

Sulla cultura dell'età carolingia, v. il cap. ‘' La cultura della corte di Carlo Magno ' 
in H. Ficutenau, Das Karolingische Imperium, Zurigo, 1949 (trad. it. di M. Themelly, con pre- 
faz. di G. Pepe, Bari, 1958), pp. 117-147 della trad. it.; P. WoLFF, The Awakening of Europe, 
Harmondsworth, 1968 (trad. it. di M. Valbonesi, Bari, 1969, 1971), pp. 11-108 della trad. 
it. Su altri centri culturali del medesimo periodo: A. Somi, Sul capitolare di Lotario dell'anno 
825, relativo all'ordinamento scolastico italiano, in Contributi alla storia del diritto comune, Roma, 1937, 
p. 271-281; G. ArnaLDI, Giovanni Immonide e la cultura a Roma al tempo di Giovanni VIII, 
in ‘‘ Bull. dell’Ist. stor. it. per il M. E. e arch. murat. ’’, 1956, pp. 33-90; M. Furano, La cul- 
tura a Napoli nell'alto medioevo, Napoli, 1961; G. Turrini, La biblioteca capitolare di Verona, 
in ‘Italia medioevale e umanistica '”, 1962, pp. 401-423; U. GuaLazzini, La scuola pavese, 
in Atti del 4° congresso intern. di studi sull'alto medioevo, Spoleto, 1969, pp. 35-73; B. PAGNIN, 
Scuola e cultura a Pavia nell'alto medioevo, ibidem, pp. 75-106. 

I ‘' Capitolari "” di Carlo Magno e dei suoi successori che riguardano la riorganizzazione 
delle scuole dell'impero sono stati pubblicati da A. Borettus, in Mon. Germ. Hist., Legum 
seco II, Capitularia regum Francorum, I (Hannover, 1881), pp. 44-46 (capitolare del 769). 
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p- 52 (Admonstio generalis del 23 marzo 789), p. 78 (Epistola de litteris colendis Baugulfo abbati, 
anno 787), p. 80 (de emendatione librorum, affidata ad Alcuino e a Paolo Diacono, tra il 786 
e l'800), p. 326 (capitolare di Lotario dell'825). 

I Libri Carolim sono stati editi (oltre che nella Patr. lat., vol. 98°, coll. 99-1248) da H. 
BatscEn, in Mon. Germ. Hist., Legum sectio III: Concilia II, Supplementum, Hannover-Lipsia, 
1924; circa i libri Carolini e la polemica sull’iconoclastica: E. J. MARTIN, A History of the Ico- 
noclastic Controversy, Londra, 1930 (i capitoli relativi all'iconoclastia in occidente, nel periodo 
carolingio, sono a pp. 222-273); H. ScHape, Die ‘' Libri Carolini'’ und ihre Stellung zum Bild, 
in ‘' Zeitschr. kathol. Theol. '”, 1957, pp. 69-78; L. WaLLacH, The ‘' Libri Carolini"' and 
Patristics, Latin and Greek: Prolegomena to a Critical edition, nel vol. The Classical Tradition (Li- 
terary and Historical Studies in honor of H. Caplan). Ithaca-New York, 1966, pp. 451-498. 

Sulle dottrine politiche del sec. IX, si veda il cap. ‘' Gli scritti politici del secolo IX '” 
in: A. SoLMi, Stato e chiesa secondo gli scritti politici da Carlomagno fino al concordato di Worms, Mo- 
dena, 1901, pp. 20-38, e la sez. I, parte IV, dell'opera fondamentale A History of Mediaeval 
Political Theory in the West, cit., di R. W. e A. J. CarLvLE (nella trad. it.: vol. I, pp. 215-312, 
con bibl. a cura di L. Firpo a pp. 626-663 dello stesso volume). 

Sulle controversie teologiche del sec. IX: M. Cappuvns, Jean Scot Erigène, sa vie, son ceu- 
vre, sa pensée, Lovanio, 1933 (rist. Bruxelles, 1964). pp. 80-127; A. J. Mac DonaLp, Autho- 
rity and Reason in the early Middle Ages, Londra, 1933; Ph. DELHAYE, Une controverse sur lime 
unsverselle au IX° siècle, Namur, 1950; M. Dat Pra, Scoto Ertugena, 2° ediz,. Milano, 1951, 
pp. 23-36; S. RABape, El rinacimiento carolingio. Predestinacion y hbertad, in ‘‘ Rev. Filos. ”’, 
1960, pp. 57-63. Sulle dottrine psicologiche e antropologiche degli autori del sec. IX: G. 
MATHON, L'anthropologie chrétienne en occident de saint Augustin à Jean Scot Erigène, Lilla, 1964 
(testo ciclostilato). 


PIETRO DI PISA, PAOLO DIACONO, PAOLINO D'AQUILEIA 


1. Del grammatico Pietro di Pisa sono state edite le poche poesie rimasteci da E. 
Dimmer e K. NeFF insieme con quelle di Paolo Diacono (v. infra). Per notizie sulla sua 
‘’ grammatica" e in genere sulla sua attività letteraria, cfr. M. ManitIus, Geschichte der 
Lateinischen Literatur des Mattelalters, cit., I, pp. 452-456. 

2. Le opere di Paolo Diacono sono nella Patr. lat., vol. 95° (Parigi, 1851), coll. 413- 
1710. Edizioni parziali: Historia romana, ed. A. CriveLucci, Roma, 1914 ("' Fonti per la 
storia d'Italia”, 51); Historia Langobardorum, ed. G. Warrz e L. BETHMANN, in Mon. Germ. 
Hist., Scriptores rerum Langobard. et Italc. saec. VI-IX (Hannover, 1878), pp. 12-187 — altra 
ediz. (solo i primi 3 libri), a cura di R. MorcHEN ('' Istituto storico italiano per il medioevo ”', 
Roma, 1918); Vita S. Gregori papae, ed. H. Grisar, in ‘' Zeitschr. fiir kat. Theol. "', 1887, 
pp. 158-173 — altra ediz. in: W. STUHLFAUTH, Gregor der Grosse (Heidelberg, 1913), pp. 98- 
108; Expositto super Regulam S. Benedicti, in Biblioth. Castnen. IV, Florilegium (Montecassino, 
1880), pp. 1-173; Epistolae, ed. E. DiimmLER, in Mon Germ. Hast., Epistolae IV (Karolini aevi, 
II: Berlino, 1895), pp. 505-516; Carmina, ed. E. DiimmLER, in Mon. Germ. Hist., Poetae la- 
tini aevi Carolini I (Berlino, 1881), pp. 27-86, e K. StRECKER, ibidem IV (Berlino, 1923), 
pp. 911-12 — altra ediz. in: K. Nere, Die Gedichte des Paulus Diaconus, Monaco, 1908 (con 
ampio commento); Hymn, ed. G. M. Dreves, in Analecta hymnica, vol. 50° (Lipsia, 1907), 
pp. 117-125, e vol. 51° (ivi, 1908), pp. 168-9; un’epitome del De verborum significattone di 
Pompeo Festo, ed. W. M. Linpsay (Lipsia, 1913); un commento alla grammatica, ed. A. 
AmetLI, Montecassino, 1899. 
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Un'ampia rassegna bibliografica della letteratura su Paolo Diacono è in: A. PonTONI, 
Introduzione agli studi su Paolo Diacono, storico dei Langobardi (Napoli, 1946). Segnaliamo inoltre: 
E. PontierI, Paolo Diacono, storico dei Longobardi, nel vol. Divagazioni storiche e storiografiche 
(Napoli, 1960), pp. 7-40 (bibl. aggiornata fino al 1958 a pp. 39-40); A. Viscarpi, Le origini, 
cit. (19664), pp. 40-54; E. SestaNn, La storiografia dell'Italia longobarda: Paolo Diacono, in La 
storiografia altomedievale (Atti della XVII settim. di studio del Centro ital. di studi sull’alto 
medioevo), I, Spoleto, 1970, pp. 357-386. 

3. Le opere di Paolino d'Aquileia sono nella Patr. lat., vol. 99° (Parigi, 1851), coll. 1- 
683, che riproduce l'edizione diG. F. Maprisio (Venezia, 1734). Edizioni parziali: Epistolae, 
ed. E. DiimmLER, in Mon. Germ. Hist., Epistolae IV (Karol. aevi Il: Berlino, 1895), pp. 516- 
527; Carmina, ed. E. DiimMLER, in Mon. Germ. Hist., Poétae aevi Carol, I (Berlino, 1881), 
pp. 123-148, e K. StRECKER, ibidem IV (Berlino, 1923), pp.913-4; Hymn, ed. G.M. Dreves, 
in Analecta hymnica, vol. 50° (Lipsia, 1907), pp. 126-151; Concilium Foroiulense, ed. A. WeR- 
MINGHOFF, in Mon. Germ. Hist., Legum sectio III, Conc. II, 1 (Hannover-Lipsia, 1906), pp. 177- 
195. Una breve scelta di testi a cura di A. ViscARDI, con trad. it. di T. Nardi, in Le origini, 
vol. I di La letteratura italiana, Storia e testi, Milano-Napoli, 1956, pp. 122-139. 

Sulla vita el'opera di Paolino: J. Reviron, Paulin d' Aquilée, in Dict. théol. cath., XII (1933), 
coll. 62-67; A. Viscarpi, Le origini, cit., (19664), pp. 54-60; I. DaniELE, Paolino, patriarca 
d' Aquileia, in Biblioth. sanct., X (1968), coll. 144-148 (con bibl.). In particolare, sui Libri 
tres contra Felicem: A. WiLmart, L'ordre des parties dans le trasté de Paulin d' Aquilée contre Félix 
d'Urgel, in ‘''The Journal of Theological Studies '”, 1938, pp. 22-37. 

Le opere di questi tre autori non rivestono grande interesse per lo storico della filosofia 
(tranne forse qualche scritto teologico di Paolino d'Aquileia); però servono a far comprendere 
quali fossero le condizioni della cultura in genere (soprattutto in Italia) tra la fine del sec. VIII 
e l’inizio del sec. IX. Finora non si è messo sufficientemente in rilievo il contnbuto dato da 
questi autori alla cultura dell'età carolingia; particolare attenzione meritano a questo riguardo 
gli scritti grammaticali di Paolo Diacono (anche in rapporto alla sua revisione dei libri liturgici): 
cfr. J. LecLerco., L'amour des lettres et le-désir de Dieu, cit., p. 45. 


ALCUINO 


1. Le opere dì Alcuino sono nella Patr. lat. voll. 100° e 101° (Parigi, 1851), che riproduce 
con qualche integrazione l'edizione di FroBENIO ForsrER (Ratisbona, 1777), ma' non tutte 
le opere ivi comprese sono autentiche: cfr. G. ELLaRD, Alkuin, in Lexikon f. Theol. u. Kirche, 
I, coll. 340-341; in particolare, A. WiLmart ha dimostrato che la Confessto fidei (vol. 101°, 
coll. 1003-98) è da attribuire a Giovanni di Fécamp: v. bibl. relativa a questo autore. Altre 
opere si trovano nei Monumenta Alcuimiana, ed. MM. WATTENBACH e E. Diimmier, nella Bi- 
bliotheca rerum Germanicarum di P. Jaffé, t. VI (Berlino, 1873). 

Edizioni parziali: Epistolae, ed. E. DiimmLeR, in Mon. Germ. Hist., Epistolae IV (Karol. 
aevi Il; Berlino, 1895), pp. 1-481; De rhetorica et de virtutibus, ed. C. Harm, in Rhetores latini 
minores (Lipsia, 1863), pp. 523-550; De orthographia, ed. A. Marsini, Pisa, 1952; Opusculum 
interrogationum o De conversorum acceptione opusculum, ed. C. OTTAVIANO, in Testi medioevali 
inediti, Firenze, 1933, pp. 3-18; Carmina, ed. E. DiimmLeR, in Mon. Germ Hist., Poetae latini 
aevi Carolini I (Berlino, 1881), pp. 160-351, e II (ivi 1884), pp. 690-693 (addenda); Carmina 
rhytmica, ed. K. STRECKER, in Mon. Germ. Hist., Poetae latini aevi Carolini IV (Berlino, 1923), pp. 
903-910; Hymni, ed. G.M. Dreves, in Analecta hymnica, vol. 50° (Lipsia, 1907). pp. 152- 
159; un frammento del De musica, ed. M. GerBERTUS, in Scriptores ecclesiastici de musica, I 
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(Typis S. Blasianis, 1788), pp. 26-27; altri scritti (di carattere storico-agiografico), in Mon. 
Germ. Hist., Scriptores rerum Merovingicarum III (Hannover, 1896), pp. 414-427; IV (Hannover, 
1902), pp.381-401; VII (Hannover-Lipsia, 1919), pp.81-141: edd. B.KruscHe W. LEvison. 

2. Di carattere storico (ma con riferimenti anche all'attività letteraria di Alcuino) sono le 
monografie di A. KLencLAUS, Alcuin (Parigi, 1948) e di E. S. Duckett, Alcuin, friend of Charle- 
magne (New York, 1951). Sul ‘' classicismo '' di Alcuino: R. R. BoLcar, Tie Classical Heritage 
and sts Beneficiaries, Cambridge, 1954, pp. 110-117; H. B. MEvERr, Alkutn zwischen Antike 
und Mittelalter, in ‘* Zeitschrift fur katholische Theologie '', 1959, pp. 306-350. Una serie 
di studi su Alcuino (sulle dottrine politiche, sulla sua ‘‘ Retorica "' e sulla sua attività letteraria 
in genere) in: L. WaLLACH, Alcuin and Charlemagne. Studies in Carolingian History and Literature, 
Ithaca (N. Y.), 1959, che contiene anche un'ampia bibl. sulla precedente letteratura relativa 
ad Alcuino, a pp. 276-299, Tenuto conto del valore intrinseco degli scritti di Alcuino, ap- 
pare del tutto sproporzionato il rilievo che viene dato al loro autore dagli storici della cultura. 


BENEDETTO D'ANIANE 


1. Le opere di Benedetto d'Aniane sono nella Patr. lat., vol. 103° (Parigi, 1851), coll. 
393-1458, che attinge da varie edizioni precedenti. Della sua copiosa corrispondenza non ci 
sono rimaste che tre lettere, edite da G. Wairz in Mon. Germ. Haist., Scriptores XV, 1 (Han- 
nover, 1887), pp. 219-20 e da E. DiimmEr, ibidem, Epist. IV (Berlino, 1895), pp. 561-63. 
I Munimenta fidei sono stati pubblicati per la prima volta da J. LecLercO, Les ‘‘ Munimenta 
fidei"' de saint Benoît d' Aniane, in Analecta monastica, première série (‘* Studia Anselmiana '', 20). 
Città del Vaticano, 1948, pp. 21-74 (con introduzione e osservazioni conclusive). Altre 
opere sono ancora inedite. 

2. Su la vita e gli scritti di Benedetto d'Aniane: P. ScHMITZ, Benoît d' Aniane, in Diet. 
Hist. Géogr. ecclés., VIII (1935), coll. 177-188; I. Mannocci, Benedetto d' Aniane, in Biblioth. 
Sanctor., Il (1962), coll. 1093-1096 (con bibl.). Particolare importanza ha questo personaggio 
per il tentativo di riforma monastica da lui operato, sia perché tale riforma rispondeva a un'esi- 
genza particolarmente sentita in quel periodo (la necessità di sottrarre i singoli conventi, 
fin allora organizzati autonomamente, al potere e all'influenza dannosa dei signori locali, 
creando un vero e proprio ordo monachorum centralizzato, sotto la protezione imperiale) sia 
perché essa anticipava per molti aspetti la riforma cluniacense attuata un secolo dopo: cfr. 
S. Ducy, La règle de saint Benoît d' Aniane et la réforme monastique a l'époque carolingienne, Nimes, 
1935; P. Scumrz, L'influence de saint Benoît d' Aniane dans l'histoire de l'ordre de saint Benoît, 
in Il monachesimo nell'alto medioevo cit., pp. 401-416. Però anche dal punto di vista filosofico 
il suo pensiero è degno di considerazione; infatti, dopo la pubblicazione dei Munimenta fidei 
gli studiosi si sono accorti che 1 cosiddetti Dicta Candid, attribuiti a un discepolo di Rabano 
Mauro, sono stati ricavati in realtà da quell'opera di Benedetto d'Aniane: cfr. G. MatHOoN, 
L'anthropologie chrétienne en occident cit., pp. 212-224; perciò tutto quello che si è scritto sul 
valore e sull'interesse di tali Dicta deve essere riferito a Benedetto d'Aniane, che P. DELHAYE 
(La philosophie chrétienne au moyen dge cit., p. 51 della trad. it.) giustamente definisce come ‘' il 
solo autore un po' personale della generazione degli iniziatori '’. 


FREDEGISO DI TOURS 


1. La prima edizione del De nihilo et tenebris si ebbe a Parigi nel 1678 nella Miscellanea 
di S. BaLuz; fu ristampata nel 1761 a Lucca a cura di G. D. MansI e poi dal Migne, nella Patr. 
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lat., vol. 105° (Parigi, 1851), coll. 751-756, il quale vi apportò alcune correzioni. Più recenti 
edizioni sono quelle di M. AHNER, nella monografia Fredegis von Tours, Lipsia, 1878 (il testo 
è a pp. 16-23), di E. DiimmLer, in Mon. Germ. Hist., Epist. IV (Karolsni aevi II: Berlino, 1895), 
pp. 552-555, di F. Corvino, nell'art. Il '* De nihilo et tenebris”’ di Fredegiso di Tours, in ‘' Ri. 
vista crit. di st. d. filos. '', 1956, pp. 273-286 (il testo è a pp. 280-286) e di C. GennaRO, 
nel vol. Fridugiso di Tours e il '' De substantia nihili et tenebrarum"', Padova, 1963 (il testo è a 
pp. 123-138). 

2. Oltre agli studi già citati dell'Ahner, del Corvino e della Gennaro, si vedano: J. A. 
Enpres, Forschungen zur Geschichte der friihmsttelalterhchen Philosophie, "' Beitrige zur Gesch. 
d. Philos."" XVII, 2-3, Munster i. W., 1915, pp. 5-15; L. GevMoNAT, I problemi del nulla e delle 
tenebre in Fredegiso di Tours, in ‘' Rivista di filosofia”, 1952, pp. 280-288 (rist. in Saggi di 
filosofia neorealistica, Torino, 1953, pp. 101-111); C. MAzZzanTINI, Ancora intorno al '' nulla "' 
di Fredegiso di Tours, in ‘‘ Atti dell'Accad. delle Scienze di Torino '’, Classe di scienze morali, 
vol. 87° (1952-53), Torino, 1953, pp. 170-196. In particolare, sulla questione dell'origine 
dell'anima secondo Fredegiso, cfr. G. MatHON, L'anthropologie chrétienne en occident cit., pp. 
336-339. 

Noi qui abbiamo ripreso, integrandola con qualche nuova osservazione, la tesi interpre- 
tativa già illustrata nel nostro articolo cit., dove si sono discusse le precedenti interpretazioni. 
La Gennaro intende invece lo scritto di Fredegiso come un'affermazione di ‘' realismo esage- 
rato "', ma a nostro giudizio Fredegiso non intendeva trattare di proposito la questione degli 
universali. 


AGOBARDO DI LIONE 


1. Le opere di Agobardo sono nella Patr. lat., vol. 104° (Parigi 1851), coll. 9-352, che 
riproduce l'edizione di S. BaLuz (Parigi, 1666). L'edizione critica delle Epistolae (che talora 
sono opuscoli o brevi trattati, in forma epistolare), a cura di E. DiiMMLER, in Mon. Germ. Hist., 
Epistolae V (Karolini aevi, III: Berlino, 1899), pp. 150-239. Altre edizioni parziali: Liber 
apologeticus, ed. G. Wairz, in Mon. Germ. Hist., Scriptores XV (Hannover, 1887), pp. 274- 
279; Cartula de poemitentia, ed. A. Borettus, in Mon. Germ. Hist., Legum sectio Il, Capitularia 
Il (Hannover, 1897), pp. 56-57; alcune poesie, ed. E. DiimMLER, in Mon. Germ. Hist., Poetae 
latini aevi Caroli, I (Berlino, 1881), pp. 407-8; II (ivi, 1884), pp. 5445. 

2. Particolare attenzione al pensiero di Agobardo rivolse lo storico della filosofia R. L. 
PooLe, Iustrations of the History of Medieval Thought and Learning, Londra, 1884, 2* ediz., 
1920 (ristampa 1963), pp. 34-45; ma lo studio fondamentale su Agobardo è quello di A. 
BressoLLes, Saint Agobard, évéque de Lyon, Parigi, 1949. Un altro studio d'insieme (ma meno 
originale e penetrante dello scritto del Bressoles) è quello di A. CasANISs, Agobard of Lyons, 
Churchman and Critic, Syracuse, 1953 (con ampia bibl. a pp. 98-113); altre notizie bibliogra- 
fiche, nella voce Agobardo di I. CeccHETTI, in Biblioth. Sanctor., I (1961), coll. 414-422. Di no- 
tevole interesse è la discussione circa l'autenticità del De imaginsbus sanctorum (in cui si sostiene 
la tesi iconoclastica): C. CHARLIER (Le manuscrits personnels de Florus de Lyon et son activité 
littérasre, in Mélanges E. Podechard, Faculté de Théol. de Lyon, 1945, pp. 71-84) ha avanzato 
l'ipotesi che sia opera di Floro di Lione, ma più attendibile è la sua attribuzione a Claudio 
di Torino, dimostrata da P. BeLLET, El ‘' Liber de imaginibus sanctorum"' bajo el nombre de Ago- 
bardo de Lyon, obra de Claudio de Turin, in ‘' Analecta sacra Tarracon '', 1953, pp. 159-194. 

Nell'affrontare 1 diversi temi teologici, giuridici, politici, morali, ecc., che riscuotevano 
il suo interesse, Agobardo dimostra di avere un chiaro e preciso orientamento di pensiero, 
che merita di essere ulteriormente approfondito. 
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RABANO MAURO 


1. Le opere di Rabano Mauro sono nella Patr. lat., voll. 107-112 (Parigi, 1852), che ri. 
produce con alcune integrazioni l'edizione di G. CoLvener (Colonia, 1626-27, 6 voll.). 
Però non tutte le opere ivi comprese sono autentiche; in particolare, le Allegoriae (vol. 112°, 
coll. 846-1088) sono da attribuire ad Apamo Scoro, secondo H. De Lubac (Exégèse médié- 
vale cit., I, p. 152). Edizioni parziali: il De snstituttone clericorum è stato edito da A. KnoEp- 
FLER (Monaco, 1901); le Epistolae, da E. Diimmier, in Mon. Germ. Hsst., Epistolae V (Kar. 
gevi, III: Berlino, 1899), pp. 379-533: le poesie, da E. DiimmLER, in Mon. Germ. Hist., Poetae 
latini aevi Carolini, TI (Berlino, 1884), pp. 154-258 e da K. StRECKER, ibidem, IV (ivi, 1923). 
p. 928; gli hymni da G. M. Dreves, in Analecta hymnica, vol. 50° (Lipsia, 1907), pp. 180-209. 

Per gli scritti di logica attribuiti a Rabano, v. la voce Rabano-pseudo, di F. Corvino 
in Enc. filos., V (1969), col. 493. 

2. Su la vita e le opere di Rabano: H. PeLmtER, Raban Maur, in Dict. théol. cath., XIII, 
2 (1937), coll. 1601-1620. Più recenti biografie: T. ScHieFFER, Hrabanus Maurus, in ‘' Ar- 
chiv. mittelrhein. Kirchengesch. '', 1956, pp. 9-20, e M. Bernarps, Hrabanus Maurus, in 
Die grossen Deutschen, V (Berlino, 1957), pp. 20-29. Una valutazione dell'attività di Rabano 
come commentatore biblico e anche, più in generale, come teologo e pensatore, in H. DE 
Lusac, Exégèse médiévale cit., I, pp. 158-165; sui rapporti tra cultura profana e spiritualità 
religiosa: F. Simone, La ‘' Reductio artium ad sacram scripturam"’ . . . cit., pp. 902-3; su alcuni 
passi dei suoi commenti biblici attinenti a questioni economico-sociali: G. BARBIERI, Le dot- 
trine economiche nel pensiero cristiano cit., pp. 1194-6 e 1232:4; sull'interpretazione allegorica 
del mondo naturale: T. GreGoRY, L'idea di natura nella filosofia medievale prima dell'ingresso della 
fisica di Aristotele, nel vol. La filosofia della natura nel medioevo cit., pp. 27-65; sulle dottrine 
psicologiche e antropologiche di Rabano: G. MatHON, L'anthropologie chrétienne en occident, 
cit., pp. 190-1 e 236-246. Per una più ampia bibliogr. su altri aspetti dell'attività di Rabano, 
cfr. la voce Hrabanus Maurus di M. BerNARDS in Lexikon f. theologie u. Kirche, V (1960), 
coll. 499-500. 


CANDIDO DI FULDA E I DICTA CANDIDI 


1. Le opere di Candido di Fulda (o a lui attribuite) sono: 1) Sancti Eigilis vita in prosa 
(Patr. Lat., vol. 105°, coll. 381-402; ed. critica di G. Warrz in Mon. Germ. Hist., Scriptores 
XV (Hannover, 1887), pp. 221-233) e in versi (Patr. lat., vol. 105°, coll. 401-422; ed. critica 
di E. DiimmLer in Mon. Germ. Hist., Poetae latini aevi Carolini Il (Berlino, 1884), pp. 94-117); 
2) Opusculum de passione Domini (in Patr. lat., vol. 106°, coll. 57-104); 3) Epistula Candidi pre- 
sbyteri ‘' Num Christus corporeis oculis Deum videre potuerit'' (in Patr. lat., vol. 106°, coll. 103-108; 
ed. critica di E. DiimmLER in Mon. Germ. Hist., Epistolae IV (Kar. aevi Il: Berlino, 1895). 
pp. 557-561). 

I dodici frammenti filosofico-teologici noti sotto il nome di Dicta Candidi, pubblicati 
per la prima volta da B. Haureau (Hist. de la philosophie scolastique, I, Parigi, 1872, pp. 131- 
138), sono stati ripubblicati, con uno studio critico, da F. ZimMErMANN, Candidus, Ein Bestrag 
zur Geschichte der Friihscholastik, in ‘' Divus Thomas ”', 1929, pp. 30-60 (il testo è a pp. 38- 
50). Da ricordare che il primo dictum, De imagine Dei, era stato incluso da Frobenio Forster 
tra gli apocnifi di Alcuino (Patr. lat., vol. 101°, coll. 1359-60). 

2. Su Candido di Fulda: ]. A. Enpres, Forschungen zur Geschichte der friihmsttelalterlichen 
Philosophie cit., pp. 15-19; e la voce Bruun di P. Scumarz in Diet. Hist. Géogr. ecclés., X (1938), 
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coll. 986-7.Ma ogni valutazione complessiva della personalità e del pensiero di Candido non 
può non essere preceduta dalla questione dell'autenticità delle opere. H. LòwE, Zur Geschschte 
Wizos, in ‘' Deutsches Archiv. Gesch. Mittelalt.'", 1943, pp. 363-373, ritiene che i Dicta Can- 

didi debbano essere restitwti all'anglosassone Wii compagno di Alcuino, morto nell'801. 

Anche G. MatHon, L' anthropologie chrétienne en occident, cit., pp. 211-224, attribuisce i Dicta 
Candidi a Wizzone, ma mette in rilievo che questi non ha fatto altro che riportare passi dei 
Munsmenta fidei di Benedetto d'Aniane (specialmente per quel che riguarda i due frammenti 
più importanti, cioè il I e il XII). Perciò ogni menito circa il valore filosofico di questi frammenti 
spetta a Benedetto d'Aniane. 


VALAFRIDO STRABONE 


La Glossa ordinaria, per lungo tempo attribuita a Valafrido Strabone, fu pubblicata a 
Douai nel 1617 (6 voll. in folio), ma gli stessi editori di Douai ammisero che non poteva es- 
sere attribuita integralmente a Valafrido, e distinsero tre tappe nella sua elaborazione: 1) 
le glosse marginali risalivano a Valafrido; 2) le glosse interlineari erano dovute ad Anselmo 
di Laon (sec. XII); 3) la Postillae scholasticae erano state aggiunte dal francescano Nicola di 
Lira (sec. XIV). Il Migne, nella Patr. lat., voll. 113-114 (Parigi, 1852), ripubblicò l'edizione di 
Douai, espungendo tutte le glosse manifestamente posteriori a Valafrido, secondo un criterio 
che era però del tutto arbitrario. Gli studiosi recenti hanno notato che della Glossa ordinaria 
non esistono manoscritti anteriori al sec. XII; H.-H. GLunz, nella sua History of the Vulgate 
in England from Alcuin to Roger Bacon (Cambridge, 1933) attribuisce l'opera a Pier Lombardo; 
ma B. SMALLEy, in molti articoli e saggi e infine nel suo libro The Study of the Bible in the Mid- 
dle Ages, cit., ha dimostrato che la Glossa ordinaria fu compilata nella scuola di Laon, dallo 
stesso Anselmo di Laon (che ne concepì il piano generale) e dai suoi discepoli (di ciascuno dei 
quali la Smalley ha cercato di indicare il particolare contributo), mentre a Pier Lombardo va 
riconosciuto solo il mento della sua diffusione come manuale scolastico. Sulla questione, 
v. H. PeLtier, Walafrid Strabon, in Dict. théol. cath., XV, 2 (1947), coll. 3498-3505. Cfr. 
inoltre: J. DE GHELLINCK, Le mouvement théologique au XII siècle, 2* ediz. Bruges, 1948, pp. 
104-112; J. BLic, L'ouvre exégetique de Walafrid Strabon et la ‘' Glossa ordinaria "', in ‘‘ Rech. 
théol. anc. méd.", 1949, pp. 5-28. 

Gli scritti propri di Valafrido Strabone sono nella Patr. lat., vol. 114° (Parigi, 1852). 
coll. 751-1152, che attinge da diverse edizioni precedenti. Edizioni parziali: Liber de exor- 
diis et incrementis rerum ecclesiasticarum, ed. V. Krause, in Mon. Germ. Hist., Legum sectio II, 
Capitularia regum Francorum II (Hannover, 1897), pp. 473-516 — altra ed., a cura di A. KnoEP- 
FLER, Monaco, 1890, 1899; Carmina, ed. E. DiimMLER, in Mon. Germ. Hist., Poetae latini medi 
aevi II (aevi Carol. II: Berlino, 1884), pp. 259-473; Hortulus, ed. e trad. francese di H. Le- 
cLERCQ (Parigi, 1933), ed. e trad. tedesca di W. NAr e M. GaLarHuLER (S. Gallo, 19572); 
Hymni, ed. G. M. Dreves, in Analecta hymnica, vol. 50° (Lipsia, 1907), pp. 167-179; altri 
scritti, di carattere storico-agiografico, in Mon. Germ. Hist., Scriptores II (ed. G. H. Pertz, 
Hannover, 1829), pp. 41-47; Scriptores rerum Merovingicarum IV (ed. B. KruscH, Hannover- 
Lipsia, 1902), pp. 280-337. Altre opere sono ancora inedite. 

Su la vita e le opere di Valafrido Strabone, oltre all'art. cit. di H. Peltier, v.: P. NOBER, 
Valafrido Strabone, in Enc. cattol., XII (1954), coll. 961-63 (con bibl.). 
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SERVATO LUPO DI FERRIÈRES 


1. Le opere di Servato Lupo di Ferrières sono nella Patr. lat., vol. 119° (Parigi, 1852), 
coll. 427-700, che riproduce l'ediz. di S. BaLuz (Parigi, 1664; 2* ed. Anversa, 1710). La 
Vita S. Wigberts è stata edita da O. HoLper-EGGER in Mon. Germ. Hist., Scriptores XV (Berlino, 
1887), pp. 36-43. Le Epistolae sono state edite da E. DiimMLER in Mon. Germ. Hist., Epistolae 
VI (Karol. aevi. IV: Berlino, 1925), pp. 1-126, e da L. LEviLLAN (Loup de Ferrières, Correspon- 
dance, ediz. e trad. francese, 2 voll., Parigi, 1927-1935). 

2. Uno studio d'insieme sulla vita, l'attività letteraria e il pensiero di Sevato Lupo è 
quello di E. Von Severus, Lupus von Ferrières (Beitrige zur Geschichte d. alten Moònchtums 
u. d. Benediktinerordens, 21), Miinster, 1940. Una questione ancora aperta riguarda il si- 
guuficato e i limiti del cosiddetto ‘’ umanesimo ’’ di Lupo di Ferrières; su questo tema, cfr. 
C. Snuypers, Het latiyn der brieven van Lupus van Ferrières, middeleeuws, humanist, Amsterdam, 
1943; G. BiLranovicH, Dall'antica Ravenna alle biblioteche umanistiche, in ‘' Aevum"*, 1956, 
pp. 319-353 (sull'attività di Lupo di Ferrières come trascrittore di libri e ‘' filologo "*: pp. 
320-329). 


CATULFO 


La lettera del monaco Catulfo a Carlo Magno (circa 775) è nella Patr. lat., vol. 96° 
(Parigi, 1851), coll. 1363-1366; ed. critica, a cura di E. DiiMMLER, in Mon. Germ. Hist., 
Epist. IV (Karol. aevi, II: Berlino, 1895), pp. 501-505. 


SMARAGDO 


1. Le opere di Smaragdo sono nella Patr. lat., vol. 102° (Parigi, 1851) coll. 1-980, che 
attinge da varie edizioni precedenti. I Carmina sono stati editi da E. DiiMMLER, in Mon. Germ. 
Hist., Poétae latini medi aevi (aevi Carol. I: Berlino, 1881), pp. 605-619, e da K. STRECKER, 
ibidem, IV (Berlino, 1923), pp. 918-924. Una lettera è stata pubblicata da E. DiiMmMLeER, 
in Mon. Germ. Hist., Epistolae IV (Kar. aevi, Il: Berlino, 1895), pp. 533. 

La sua celebre grammatica, intitolata Liber in partibus Donati, è inedita, tranne il prologo 
in versi e le parti poetiche, pubblicate dal Diimmler tra le poesie di Smaragdo (pp. 607-615); 
l'elenco dei manoscritti si trova nella nota introduttiva a questa edizione (p. 605). Sull'atteg- 
giamento di Smaragdo riguardo alla grammatica: J. LecLeRCO, Smaragde et la grammatre chré- 
tienne, in ‘' Revue moyen dge latin”, 1948, pp. 15-22; IDEM, L’amour des lettres et le désir 
de Dieu cit., pp. 48-50. Cfr. inoltre: A. Marsi, De Smaragdi opere quod ‘' Liber in partibus 
Donati"' vulgo inscribitur, in ‘‘ Studi mediolatini e volgari '’, 2 (Bologna, 1957), pp. 71-96. 

2. Uno studio sull'opera politica Via regia è quello di M. L. W. LarstnER, The Date 
and the Recipient of Smaragdus' Via Regia, in ‘' Speculum ”*, 1928, pp. 392-397. Segnaliamo 
inoltre: H. PeLTIER, Smaragde, in Dict. théol. cath., XIV, 2 (1941), coll. 2246-50; ]. ScHare, 
Studien zu Smaragdus und Jonas, in ‘* Deutsches Archiv f. Geschichte d. Mittelalters '”, 1961, 
pp. 333-384. 


GIONA D'ORLÉANS 


1. Le opere di Giona d'Orléans sono nella Patr. lat., vol. 106° (Parigi, 1851), coll. 121- 
394, che attinge da diverse edizioni precedenti. La Vita s. Huberti, in Acta SS. Novembris, I, 


407 


Baruch_in_l{bris 


Bibliografia 


Parigi, 1887, pp. 806-16; le Epistolae sono state edite anche da E. DiimMLER, in Mon. Germ. 
Hist., Epsstolae V (Karol. aevi, III: Berlino, 1889), pp. 346-355. L'edizione critica del De 
institutione regia è in: ]. REeviRON, Les idées politico-religieuses d'un éveque du IX° stécle, Jonas d'Or- 
léans, et son ‘' De institutione regia'’. Étude et texte critique, Parigi, 1930, pp. 132-194 (prece- 
duta dall'Epistola ad Pippinum regem a pp. 123-131). 

2. Studio fondamentale su Giona d'Orléans è appunto il citato saggio del Reviron. Se- 
gnaliamo inoltre: A. Wimart, L'admonition de Jonas au ros Pipin et le florilège canonique d'Or- 
léans, in ‘* Revue bénédictine ”', 1933, pp. 214-233; E. DeLARUELLE, Jonas d'Orléans et le 
moralisme carolingien, in ‘* Bulletin Littér. ecclés. "”, 1954, pp. 129-143 e 221-228; A Garcia 
MArtINEZ, El primer tratado politico-religioso, in ‘' Crisis"", 1957, pp. 239-264; J. ScHaRF, 
Studien zu Smaragdus und Jonas, cit. 


SEDULIO SCOTO 


1. Le opere di Sedulio Scoto sono nella Patr. lat., vol. 103° (Parigi, 1851), coll. 9-352, 
che attinge da diverse edizioni precedenti. I Carmina sono stati editi da L. TRAUBE, in Mon. 
Germ. Hist., Poetae latini aevi Carolini, III, pars prior (Berlino, 1886). pp. 151-237; gli hymm, 
da G. M. Dreves, in Analecta hymmica, vol. 50° (Lipsia, 1907), pp. 229-236. Un' Epistola è 
stata pubblicata da E. DiimMLERr, in Mon. Germ. Hsst., Epistolae, VI (Kar. aevi, IV: Berlino, 
1925). p. 206. Il De rectoribus christianis è in: S. HeLLManN, Sedultus Scotus, Monaco, 1906 
(il testo è a pp. 19-91). Si veda inoltre: G. Martini, Un codice sconosciuto del '' De rectoribus 
christianis"’ di Sedulio Scoto, in ‘‘ Bull. Ist. stor. ital. per il medioevo e arch. muratonano "', 
1935, pp. 49-62. 

2. Su la vita e l'opera di Sedulio, oltre allo studio già citato dell'Hellmann: ]. REvIRON, 
Sedulio Scotus, in Dict. théol. cath., XIV (1939), coll. 1766-7; L. Breer, Irland: Wegberester 
des Mittelalters, Olten, 1961, pp. 126-131. Sul pensiero politico di Sedulio: A. SoLMI, Stato 
e Chiesa secondo gli scritti politici da Carlomagno al concordato di Worms, cit., pp. 22-33; R.W. e 
A.J.CartyLe, A History of Mediaeval Political Theory in the West, cit. (trad. it.: vol. I, pp. 278- 
281 e passim); L. K. Born, The ‘' Specula Principis"' of the Carolingian Renaissance, in ‘' Rev. 
belge philol. hist. '’, 1933, pp. 538-612. Sull'attività di Sedulio come esegeta e sulle dottrine 
teologiche e filosofiche che si possono ricavare dai suoi commenti biblici (in particolare, dai 
commenti alle lettere di san Paolo): A. LANDGRAF, Zur Lehre von der Gotteserkenntnis in der 
Friihscholastik, in ‘' New Scholast. '’, 1930, pp. 261-296; J. Gross, Sedulius Scottus, ein 
verspiiter Semspelagianer, in ‘* Zeitschr. Kirchengesch. '", 1957, pp. 322-332; H. J. FrepE, 
Pelagius, der srische Paulustext, S. Scottus, Friburgo i. B., 1961. 

La complessa personalità di Sedulio, ricca d'interessi (anche se più letterari che filosofici) 
merita di essere ulteriormente studiata, anche in relazione a quella cultura irlandese, nella 
quale Sedulio si è formato, e che tuttora non è sufficientemente conosciuta. 


INCMARO DI REIMS 


1. Le opere di Incmaro sono nella Patr. lat., vol. 125° (tutto) e vol. 126°, coll. 9-648 
(Parigi, 1852), che riproduce l'edizione di J. Sirmonp (2 voll., Parigi, 1645) con alcune inte- 
grazioni. Edizioni parziali: De ordine palatit, ed V. Krause, in Mon. Germ. Hist., Legum sectio 
II, Capstularia regum Francorum, II, Hannover, 1897, pp. 517-530 — altra ediz. (con trad. 
francese), a cura di M. Prou, Parigi, 1885; Carmina, ed. L. TrauBE, in Mon. Germ. Hist., 
Poétae Latini aevi Carolini, II, partis alterius fasc. I (Berlino, 1892), pp. 406-420; Epistolae, ed. 
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E. PereLs, in Mon. Germ. Hist., Epistolae VII, 1 (Berlino, 1939), pp. 1-228 (comprende 
le lettere scritte dall'845 all'868: vi sono inclusi anche gli scritti precedentemente pub- 
blicati da W. GunpLacH in '' Zeitschrift fir Kirchengeschichte ”’, 1899, pp. 92-145 e 
258-310, tra cui particolarmente importante è 11 primo scritto di Incmaro contro Gote- 
scalco, indirizzato in forma epistolare ad simplices della sua diocesi di Reims, pp. 12-23); 
Vita s. Remigs, ed. B. KruscH, in Mon. Germ. Hist., Scriptores rerum Merovingicarum, III 
(Hannover, 1896), pp. 239-349; Annales Bertiniani, ed. G. Warrz, in Mon. Germ. Hist., 
Scriptores rerum Germ. in usum schol., V. (Hannover, 1883), pp. 55-154. 

2. Uno studio d'insieme è quello di H. Scurors, Hinkmar, Erzbischof von Reims. Sein 
Leben und seine Schriften, Friburgo i. B., 1884 (rist. Hildesheim, 1968). V. inoltre: E. LESNE, 
Hincmar et l'empereur Lothaire (étude sur l'église de Reims au IX° siècle), Parigi, 1905; H. NETZER, 
Hincmar, in Dict. théol. cath., VI (1914), coll. 2482-86. Sul pensiero politico di Incmaro: 
A. SoLMi, Stato e Chiesa secondo gli scritti politici da Carlomagno al concordato di Worms, cit., pp. 22- 
23, 30-35 e 57-58; R. W. e A. J. CarLyLE, A History of Mediaeval Political Theory in the West 
cit. (trad. it.: vol. I, pp. 237-8; 251-5; 295-6 e passim); L. HALPHEN, Le ‘' De ordine palatti "' 
d'Hincmar, in ‘' Revue historique ”’, 1938, pp. 1-9; IpeM, L'idée d’Etat sous les Carolingiens, 
ibidem, 1939, pp. 50-70; J. Devisse, Hincmar et la los, Dakar, 1962. 


PASCASIO RADBERTO 


1. Le opere di Pascasio Radberto sono nella Patr. lat., vol. 120° (Parigi, 1852), che ri- 
produce l'edizione di ]. Sirmonp (Parigi, 1618) con alcune integrazioni (per il De corpore et 
sanguine Domini e per il De fide, spe et charstate si rifà a E. MartTÈNE-U. DuranD, Veterum scrip- 
torum amplissima collectio, IX, Parigi, 1724). I Carmina sono stati editi da L. TRAUBE, in Mon. 
Germ. Hist., Poétae Latini aevi Carolimi, III, pars prior, Berlino, 1886, pp. 38-53; le Epistolae, 
da E. DiimmLer, in Mon. Germ. Hist., Epistolae, VI (Kar. aevi, IV: Berlino, 1925) pp. 132- 
149; l'Epitaphium Arsenii, da E. DiimmLER, in Abhandlungen dell'Accademia di Berlino (fil. e 
st.), 1900, t. II, pp. 18-98. Sul trattato inedito De benedectionibus patriarcharum, cfr.: P. 
BLancHarD, Un traité ‘' de benedectionibus patriarcharum'’ de Paschase Radbert, in ‘* Revue 
bénédictine "”, 1911, pp. 425-432. 

2 Uno studio d'insieme su Pascasio Radberto è quello di H. PeLTIER, Paschase Radbert, 
abbé de Corbie, Amiens, 1938. Il Peltier è autore anche della voce Radbert Paschase, in Dict. 
théol. cath., XIII, 2 (1937), coll. 1628-1639. Sulla controversia eucaristica: J. R. GEISELMANN, 
Die Eucharistielehre der Vorscholastik, Paderbon, 1926; C. GLiozzo, La dottrina della conver- 
sione eucaristica in Pascasio Radberto e Ratramno, monaci di Corbie, Palermo, 1945; O. Carrrani, 
Studi su Berengarto di Tours, Lecce, 1966 (su Pascasio: pp. 13-25 e passim: con ampie indicazioni 
bibliografiche nelle note). Su altri aspetti dell'opera di Pascasio: H. WEIswEILER, Paschasius 
Radbertus als Vermittler des Gedankensgutes der karolingischen Renaissance in der Matthiuskom- 
mentarem des Kreises um Anselm von Laon, in ‘' Scholastik '’, 1960, pp. 363-402 e 503-36; 
G. MatHon, Paschase Radbert et l'évolution de l'humanisme carolingien (Recherches sur la signi- 
fication des Préfaces des livres I et III de l'‘' Expositio in Matthaeum''), in Corbie abbaye royale, 
Lilla, 1963, pp. 135-155. Non è stato sufficientemente studiato il De fide, spe et charitate, 
che è di un certo interesse dal punto di vista filosofico. 


RATRAMNO DI CORBIE 


1. Le opere di Ratramno sono nella Patr. lat., vol. 121° (Parigi, 1852), coll. 9-346 e 1153. 
1156, che attinge da diverse edizioni precedenti. Le Epistolae sono state edite da E. DiiMMLER, 
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in Mon. Germ. Hist., Epistolae VI, Kar. aevi, IV, Berlino, 1925, pp. 149-158; l'edizione cnitica 
del De corpore et sanguine Domini è stata curata da J. BAKHIZEN van DEN BRINK, Amsterdam, 
1954; il primo opuscolo De anima, dedicato a Carlo il Calvo, è stato edito da A. WiLMART, 
L'opuscule inédit de Ratramne sur la nature de l'àme, in ‘* Revue bénédectine "’, 1931, pp. 207- 
223; il Liber de anima ad Odonem Bellovacensem è stato edito da C. Lampor, Namur-Lilla, 1952. 
Su questi due trattati e su tutta la controversia sorta in quel tempo intorno ai problemi re- 
lativi all'anima, cfr.: Ph. DELAYE, Une controverse sur l'ame universelle au IX° siècle, Namur, 
1950; e G. MatHON, L'anthropologie chrétienne en occident, cit., pp. 241-358. 

Sul Contra Graecorum opposita libri quattuor: . DrAESEKE, Ratramnus und Phottos, in '' Byzan- 
tinische Zeitschnft '’, 1909, pp. 396-421. 

2. Circa la dottrina eucaristica di Ratramno e la sua polemica con Pascasio Radberto, 
vedi la bibliogr. relativa a questo autore, e inoltre: ]. F. FaHEv, The Eucaristic teaching of 
Ratramnus, Mundelein, 1951; R. Béraupy, Les catégories de penstes de Ratramne dans son 
esnsegnement eucharistique, in Corbie abbaye royale, Lilla, 1963, pp. 157-180 (fa un'analisi del 
significato dei termini filosofici e teologici usati da Ratramno — sensus, mens, fides, substantia, 
forma, species, ecc. — nella controversia eucaristica). Di Ratramno è stata studiata abbastanza 
ampiamente la dottrina eucaristica, ma non sono stati molto approfonditi gli altri aspetti 
del suo pensiero e della sua opera. Manca un recente studio d'insieme (quello di A. NAEGLE, 
Ratramnus und die heilige Eucharistie, Vienna, 1903, è ormai invecchiato); benché gli interessi 
di Ratramno siano prevalentemente teologici, non mancano tuttavia nel suo pensiero spunti 
filosofici. 


PSEUDO-BEDA 


Il De mundi coelestis terrestrisque constitutione liber si trova nella Patr. lat., vol. 90° (Parigi, 
1850), coll. 881-910, tra gli scritti di Beda. Secondo P. DuHeM (Le système du monde, vol. III, 
Parigi, 1915, pp. 76-87) l'opera è di un imitatore di Macrobio posteriore a Scoto Eriugena; 
M. pe Wur (Histoire de la philosophie médiévale, cit., I, pp. 143-4 della trad. it.) ed E. BRÉHIER 
(La philosophie du moyen dige cit., pp. 79-80 della trad. it.) mettono in rapporto le tesi contenute 
in quest'opera con quelle di Macario Scoto, confutate da Ratramno di Corbie; Ph. DELHAYE 
(Une controverse sur l'ime universelle, cit., pp. 65-66) ritiene che l'opera potrebbe essere sia del 
sec. IX sia del sec. XII; secondo E. GaARIN (Studi sul platonismo medievale, cit., pp. 33-46) «lo 
pseudo-Beda è un insieme di testi che si collegano alla produzione del sec. XII »; T. GREGORY 
(Platonismo medievale, cit., pp. 65-66 e p. 97) conferma l'opinione del Garin. 


GOTESCALCO DI ORBAIS 


1. Gli scritti in prosa di Gotescalco sono stati editi da C. Lamsor, Oeuvres théologiques 
et grammaticales de Godescale d'Orbais [Spicilegium Sacrum Lovamense], Lovanio, 1945; IDEM, 
Lettre inédite de Godescale d'Orbais, in ‘' Revue bénédictine ”', 1958, pp. 41-51. Gli scritti 
poetici sono stati editi da L. TrauBE, in Mon. Germ. Hist., Poétae Latini medii aevi, Ill (Poétae 
Latini aevi Carolini, III, partis alterius fasc. II, Berlino, 1896), pp. 707-73; e da K. STRECKER, 
ibidem, IV (Berlino, 1923), pp. 934-36, e ibidem. VI, fasc. IT (Weimar, 1951), pp. 86-106; 
gli hymni, da G. M. Dreves, in Analecta hymnica, vol. 50° (Lipsia, 1907), pp. 219-228. 

2. Studi d'insieme su Godescalco: E. DinkLER-E. WissMann, Gottschalk der Sachse, 
Stoccarda, 1936; K. VieLHABER, Gottschalk der Sachse, Bonn, 1956. 

Dopo 1l ritrovamento nel 1930 degli scritti teologici di Gotescalco da parte di G. Morin 


410 


Baruch_in_l{bris 


Bibliografia 


(Godescale retrouvé, in ‘* Revue bénédictine '”, 1931, pp. 303-12) gli studi su questo autore 
hanno in genere affrontato il tema delle dispute teologiche cui egli prese parte, soprattutto 
quella sulla predestinazione: E. AEGERTER, Gottschalk et le problème de la prédestination au IX° 
siècle, in ‘' Revue de l’histoire des religions '’, 1937, pp. 187-223; ]. JoLIveT, Godescale 
d'Orbass et la Trinité. La méthode de la théologie à l'époque carolingienne, Parigi, 1958 (cfr. inoltre 
gli studi precedentemente segnalati sulle controversie teologiche dell'età carolingia). Non 
sono stati sufficientemente esaminati gli scritti grammaticali di Gotescalco, che hanno note- 
vole interesse sia in rapporto al cosiddetto «umanesimo » dell'età carolingia, sia in relazione 
al metodo «dialettico » di Gotescalco. 
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GIOVANNI SCOTO ERIUGENA E LA SCUOLA DI AUXERRE 


GIOVANNI SCOTO ERIUGENA 


1. Le opere di Scoto Eriugena sono nella Patr. lat., vol. 122°, coll. 1-1244 (edizione cu- 
rata da G. J. FLoss, Parigi, 1853). 

Edizioni parziali: Carmina, ed. L. TRAUBE, in Mon. Germ. Hist., Poétae Latini aevi Carolini, 
IH, partis alterius fasc. II (Berlino, 1896), pp. 518-553; le « dediche » a Carlo il Calvo delle 
traduzioni delle opere di Dionigi e degli Ambigua di Massimo sono state edite da E. DiimMmLER 
in Mon. Germ. Hist., Epistolae, VI (Kar. aevs, IV), Berlino, 1925, pp. 158-162; Annotationes 
in Marcianum (che mancano nella Patr. lat.), ediz. critica a cura di C. E. Lutz, Cambridge 
(Mass.), 1939; Expositiones super Ierarchiam caelestem IIT-VII, ed. H. F. DONDAINE, in ‘' Ar- 
chives d'histoire doctrinale et litteraire du moyen age", 1951, pp. 252-301; Annotattones 
in Johannem, ed. ]. A. Wirus, in '' Classica et Mediaevalia "’, Copenhagen, 1953, pp. 233- 
236; Periphyseon (De divisione naturae) liber primus, ediz. critica a cura di I. P. SteLpon-Wr.- 
LIAMS (con la collaborazione di L. BreLER), nella collana ‘' Scriptores Latini Hibermiae '”, VII, 
Dubhno, 1968; Homelie sur le Prologue de Jean (testo e trad. francese), a cura di E. JEAuNEAU 
(coll. ‘* Sources Chrétiennes "', 151), Parigi, 1960; Commentaire sur l'Évangile de Jean (testo 
e trad. francese) a cura di E. feaunEAU (coll. '’ Sources Chrétiennes '’, 180), Parigi, 1972. 
Sul commento al metro IX del libro III della Consolatio boeziana, attribuito all'Eriugena da 
H. SivestRE: v. infra. 

2. Studio fondamentale su Scoto Eriugena: M. Cappuvns, Jean Scot Erigène, sa vie, son 
oeuvre, sa pensée, Lovanio, 1933 (rist. Bruxelles, 1964): dopo un accurato esame dei dati 
biografici sicuri, dell'autenticità degli scritti, delle fonti latine e greche cui si è ispirato lo Scoto, 
sostiene il carattere teologico, più che filosofico, dell’opera di Scoto e ne interpreta il pensiero 
come un « monismo esemplaristico », cioè come la forma cristiana del monismo neoplatonico. 
Altro studio d'insieme, condotto secondo una diversa prospettiva, è quello di M. Dar Pra, 
Scoto Eriugena e il neoplatonismo medievale, 1° ed., Milano, 1941; 2* ediz. interamente rifatta, 
col titolo: Scoto Eriugena, Milano, 1951; che rivendica il carattere filosofico del pensiero di 
Scoto contro l'interpretazione del Cappuyns. I lavori del Cappuyns e del Dal Pra contengono 
entrambi un'ampia rassegna degli studi precedenti. Segnaliamo inoltre: P. MAZZARELLA, 
Il pensiero di Giovanni Scoto Eriugena, Padova, 1957 (impostato tutto sulla contrapposizione 
teismo-panteismo, esamina le precedenti interpretazioni del pensiero di Scoto in rapporto 
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a questo problema); T. GreGoRY, Giovanni Scoto Eriugena. Tre studi, Firenze, 1963 (che sotto- 
linea in Scoto l’incontro della mentalità metafisica e della visione intemporale del mondo, pro- 
prie del platonismo, con la concezione realistica e storica propria del cristianesimo); IDEM, Note 
sulla dottrina delle ‘' teofanie'’ in Giovanni Scoto Ersugena, in ‘‘ Studi med. ", 1963, pp. 75-91; 
F. J. OLivieri, La concepcion de hombre en ‘' De divisione naturae”' di Escoto Eriugena, in ‘* Cua- 
dernos filosoficos ”’, Rosario, 1963, pp. 61-74; B. Bosnyak, Dialektik der Theophanie iiber 
den Begriff der Natur bei ]. S. Ertugena, nel vol. La filosofia della natura nel medioevo cit., pp. 264- 
271; W. BeierwattEs, Das Problem des absoluten Selbstbewusstseins bes Johannes Scotus Eriugena 
(Divina ignorantia summa ac vera est sapientia), in ‘‘ Philos. Jahrb. "", 1965-66, pp. 264-84; 
R. Roques, Remarques sur la signification de Jean Scot Erigène, in ‘* Divimitas "”’, 1967, pp. 245- 
329. Per altre notizie bibliografiche (fino al 1969), v. la voce di M. Dat Pra; Scoto Ersugena, 
in Enc. Filos., V (1969), coll. 1191-1197. 

Sull'attività di Scoto Eriugena come maestro di arti liberali: H. LiesescHiiTz, Martianus 
Capella bei Ersugena, in ‘' Philologus '’, 1960, pp. 127-137; G. MatHoN, Le formes et la si- 
gnificatton de la pédagogie des arts liberaux au milieu du IX° siècle. L'ensesgnement palatin de Jean 
Scot Erigène, nel vol. Arts lberaux et philosophie au moyen dge, cit., pp. 46-70 (mette in rilievo 
l'influenza esercitata da Marciano Capella sulla formazione di Scoto). 

Sulla traduzione eriugeniana delle opere di Dionigi areopagita, cfr. P. CHEVALLIER, 
Dionystaca, cit. (v. bibl. relativa al corpus Dionysianum), che mette a confronto, sinotticamente, 
la traduzione di Scoto Eriugena con quelle di altri nove traduttori di Diomgi. 

Poiché manca ancora un'edizione critica dell' « opera omnia » di Scoto, non sono ancora 
conclusi gli studi sull'autenticità delle opere e le ricerche sui manoscritti; a questo proposito, 
v.: I. P. SteLpon-WiLLIAMS, A list of the works doubtfully or wrongly attributed to Johannes Scottus 
Eriugena, in ‘' Journ. of. Eccl. History '', 1964, pp. 76-98; M. Cappuyns, La ‘' Versio Ambi- 
guorum Maximi"° de Jean Scot Erigène, in '' Rech. Théol. anc. méd. '’, 1963, pp. 3249; IpeM, 
Jean Scot Erigène et les ‘' Scoliae"’ de Maxime le Confesseur, ibidem, 1964, pp. 1224; Ipem, 
Glose inédite de Jean Scot sur un passage de Maxime, ibidem, 1964, pp. 320-4; IpEM, Le ‘' De 
imagine "’ de Grégoire deNysse traduite par Jean Scot Erigène, ibidem, 1965, pp. 205-62. 

Queste ricerche mostrano che non si è ancora giunti a conclusioni defimtive circa le 
«fonti » del pensiero di Scoto e l'incidenza avuta da ciascun autore da lui studiato sulla sua 
formazione teologica e filosofica. In particolare, voglio segnalare che manca uno studio appro- 
fondito circa l'influenza esercitata da Origene su Scoto: a questo proposito occorrerebbe 
tener presenti le conclusioni di P. Sherwood, E. von Ivinka e H. Urs von Balthasar sul rap- 
porto Origene-Massimo il Confessore. 

Altra questione ancora aperta è quella relativa all'influenza esercitata da Scoto sul pen- 
siero medievale; su questo tema, oltre alle pagine che vi dedica il Dal Pra nella sua monografia 
su Scoto Eriugena (pp. 240-243 della 2* ediz.), v.: M. D. CHÙenu, Erigène a Citeaux. Expe- 
riénce intérieure et spsritualité obiective, nel vol. La philosophie et ses problèmes, Parigi, 1960, pp. 99- 
107; F. A. Yates, Ramon Lull and John Scotus Erigena, in ‘' Journal of the Warburg and Cour- 
tauld Institutes '", 1960, pp. 1-44. Circa l'influenza esercitata da Scoto sulla scuola di Auxerre, 
sui commentatori di Boezio nei secoli IX-XII, su Fulberto di Chartres, Erigerio di Lobbes, 
Almarico di Bène, ecc., si veda la bibliografia relativa a questi autori. 


COMMENTATORI DELLA « CONSOLATIO » BOEZIANA DEI SECOLI IX-XII 


Uno studio complessivo sui molteplici commenti al metro IX del libro III della Consolatio 
philosophiae di Boezio è quello di P. Courcete, Étude critique sur les commentaires de la Conso- 
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lation de Boèce, 1n '' Archives d'histoire doctrinale et litteraire du moyen age "’, 1939, pp. 5- 
140. Il commento anonimo edito nel 1935 da E. T. Six, Saeculi noni auctoris in Boetti Consola- 
tionem philosophiae commentarius (vol. IX dei Papers and monographs of the American Academy in 
Rome), ha suscitato le maggiori discussioni: infatti 11 Silk cercò di dimostrare che lo scritto è 
della seconda metà del sec. IX, e opera di Giovanni Scoto Eriugena, ma contro il suo parere 
si pronunciarono sia M. Cappuvns (nella recensione del libro del Silk in ‘’ Bull. de théol. 
anc. et médiév. '*, III, n. 169) sia il Courcelle, che nel saggio sopra citato sostenne che quel 
testo dipende dai commenti di Remigio d'Auxerre e di Adalboldo di Utrecht (e fors'anco da 
Guglielmo di Conches) e quindi va collocato nel sec. XII. Le conclusioni del Courcelle vennero 
seguite anche da H. SiLvestRE, che ha ritrovato e pubblicato un commento inedito di Scoto 
Eriugena (Le commentaire inèdst de Jean Scot Erigene au metre IX du livre III du *' De consolattone 
philosophiae '' de Boèce, in'' Revue d'histoire écclésiastique '”, 1952, pp. 44-122). A sua volta, 
E. T. Sick, nel saggio Pseudo-Johannes Scottus, Adalbold of Utrecht, and the early Commentaries 
on Boethsus, in ‘' Mediaeval and Renaissance Studies "’, 1954, pp. 1-40, riconfermò in parte 
la sua tesi, sostenendo che il commento dell'anonimo da lui precedentemente pubblicato 
(indicato come Pseudo-Giovanni Scoto) non dipende da quello di Adalboldo, e appartiene 
all'epoca di Remigio d’Auxerre. Altri contributi allo studio di questi commenti hanno por- 
tato: R. B. C. Huycens, Mittelalterlche Kommentare zum'' O qui perpetua"',in'' Sacris erudiri '', 
1954, pp. 373-427, che ha dato l'edizione critica di alcuni di questi testi, tra cui 1 commento 
di Bovo di Corvey (che si trova anche nella Patr. lat., vol. 64°, coll. 1239-46), quello dell'ano- 
nimo di Finsiedeln e quello di Adalboldo di Utrecht; G. MatHON, Le commentaire du Pseudo- 
Érigène sur la ‘‘ Consolatio philosophiae'” de Boèce, in ‘’ Recherches de théologie ancienne et 
médiévale '', 1955, pp. 23-57, che accetta le critiche del Courcelle al Silk e pone il commento 
dello Pseudo-Giovanni Scoto in dipendenza da Guglielmo di Conches e della scuola di Char- 
tres (cfr. la recensione di E. Gar, in ‘' Riv. crit. di storia della filos. '’, 1956, pp. 381-2); 
T. Gregory, Il commento a Boezio di Adaboldo di Utrecht, nel vol. Platonismo medievale cit. pp. 1-15. 
Inoltre E. JeaunEAU, Un commentaire inédit sur le chant ‘* O qui perpetua "' de Boèce, in ‘‘ Riv. 
crit. di storia della filos. ", 1959, pp. 60-80, ha pubblicato un altro commento anonimo (con- 
tenuto in un ms. del XII secolo), che dipende dal commento di Bovo di Corvey. Lo studio più 
recente sulla questione è quello di P. CourceLLE, La Consolation de philosophie dans la tradition 
litteraire, Parigi, 1967. 

Per i dati biografici e le opere di Bovo di Corvey, v.: M. Manitius, Geschichte der lateini- 
schen Literatur des Mittelalters cit., I, pp. 526-529. 

Su Adalboldo di Utrecht, v.: M. Manitius, Geschichte der lateinischen Literatur des Mtt- 
telalters cit., II, pp. 743-748; F. BrunHòLzi, Adalbold, in Lexikon f. Theol. u. Kirche, I, col. 123. 


EIRICO D'AUXERRE 


1. La Vita s. Germani e i Miracula s. Germani sono nella Patr. lat., vol. 124° (Parigi, 1852), 
coll. 1129-1272, che riproduce l'edizione degli Acta SS. La Vita s. Germani è stata edita anche 
da L. TrauBE, in Mon. Germ. Hist., Poetae Latini aevi Carolini, III, partis alterius fasc. I (Berlino, 
1892), pp. 421-517; i Miracula s. Germani da G. Warrz in Mon. Germ. Hist., Scriptores, XIII 
(Hannover, 1881), pp. 401-404 (lo stesso volume riporta anche gli Annales breves, p. 80, 
e 1 Gesta Episcoporum Autsssiodorensium, pp. 393-400). 

Gli scritti logici attribuiti a Eirico dall’Haureau sono stati pubblicati in parte da V. Cou- 
sin, Ouvrages inédits d' Abelard, Parigi, 1836, pp. LKXX-LXXXV; 618-623; e qualche passo 
dallo stesso B. Haurgau, Histoire de la philosophie scolastique, I, Parigi, 1872, pp. 179-196. 
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Sulla questione dell'autenticità di tali scritti, cfr. B. GevGER, Die patristiche und scholastiche 
Philosophie, cit., pp. 177-178; 694-695 (bibl.) e M. De WuktF, Histoire de la philosophie mé- 
diévale, cit., I, pp. 1545 della trad. ital. 

2. Gli studi più recenti su Eirico si sono occupati della sua biografia, della sua formazione 
intellettuale, del suo insegnamento, della sua attività come trascrittore di libri e ‘‘ filologo "', 
soprattutto attraverso l'esame di florilegi o ‘' collectanea ”* da lui raccolti; cfr.: G. Biano- 
vicH, Dall'antica Ravenna alle biblioteche umanistiche, in ‘* Aevum”', 1956, pp. 319-353 (su 
Eirico: pp. 331-336); ]. WoLLasH, Zu den personlichen Notizen des Heiricus von S. Germain 
d'Auxerre, in ‘* Deutsche Archiv fiir Erforschung des Mittelalters '', 1959, pp. 211-226; 
Ph. DeLHAvE, Le curieux florilèége de Hesric d' Auxerre d'après un manuscrit de Corbie, in Corbie 
abbaye royale, Lilla, 1963. pp. 191-210; R. Quapri, I‘ collectanea "' di Eirico d' Atxerre [Spi- 
cilegium friburgense, XI], Friburgo (Sv.), 1966. 


REMIGIO D'AUXERRE 


1. Le opere di Remigio d'Auxerre sono (in parte) nella Patr. lat., vol. 131° (Parigi, 1853), 
coll. 47-970, che attinge da diverse edizioni precedenti. In altri volumi della Patr. lat. si tro- 
vano altre opere di Remigio: le Interpretationes nominum hebraicorum (vol. 93°, coll. 1101-1104, 
tra gli apocrifi di Beda), l'Expositio de celebrattone Missae (vol. 101°, coll. 1246-1271, tra gli 
apocrifi di Alcuino), i Commentaria in Cantico aliquot (vol. 116°, coll. 695-714, attribuiti ad Ai- 
mone di Halberstadt). 

Il De altercatione Michaels archangeli cum diabolo è stato edito da E. DiimmLER, in Mon. 
Germ. Hist., Epistolae V (Kar. aevi III: Berlino, 1899), pp. 635-640. 

Il Commentum in Martianum Capellam è stato edito da C. E. Lutz, 2 voll., Leiden, 1962- 
65, con un'ampia introduzione che comprende una bibliografia completa su Remigio, alla 
quale rimandiamo (vol. I, pp. 1-49). 

Tra gli scritti grammaticali, sono stati pubblicati: il Commentum in Artem Donati Minorem 
(ed. W. Fox, Lipsia, 1892), parte del Commentum in Donati Artem Maiorem e il Commentum 
in Donati Barbarismum (ed. H. Hagen, in Anecdota Helvetica, Lipsia, 1870, pp. 219-274), 
un commento all'Institutso de nomine, pronomine et verbo di Prisciano (ed. M. De Marco, Remigit 
inedita, in ‘' Aevum "', 1952, pp. 495-517; cfr. R. B. C. Huvcens, Remigiana, ibidem, 1954, 
pp. 330-344), estratti di Schola ad altra opera di Prisciano, al De re metrica di Beda e al De 
verbo di Eutiche (ed. M. Manatius, Remigiuscholien, in ‘* Miinchener Museum fiir Philologie 
des Mittelalter u. der Renaissance ”', II, Monaco, 1913-14, pp. 79-108). Su altre opere gram- 
maticali di Remigio, sul commento ai Disticha Catonis e sui commenti ad altre opere della let- 
teratura latina classica, v. le note bibliografiche dell'introduzione al Commentum in Martianum 
Capellam, cit., della Lutz, a pp. 13-16. Un manuale scolastico, Fundamentum scholarium, è stato 
edito a Basilea nel 1499 e ad Augusta nel 1515 (insieme con un'opera di Alessandro di Vil. 
ledieu). 

Un commento al Carmen Paschale del poeta Sedulio (sec. V) è in ]. HueMER, Seduliî opera 
(C.S.E.L., vol. 10°, Vienna, 1885), pp. 316-59. Un commento anonimo alla Psychomachia 
di Prudenzio, pubblicato da J. BurnaAM (Commentaire anonyme sur Prudence d'après le ms. 413 
de Valenciennes, Parigi, 1910), attribuito a Remigio dal Manitius e dalla Lutz, sembra appar- 
tenere invece a Iso, maestro della scuola monastica di San Gallo (cfr. L. M. De Ri, in ‘ Vi- 
varium "', 1963, p. 37, n. 5). 

Il commento agli Opuscula sacra di Boezio è stato edito da E. K. Ranp, Johannes Scottus, 
Miinchen, 1906, pp. 87-106: il Rand lo attribuiva a Scoto Eriugena, invece M. Cappuvns 
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(Le plus ancien commentaire des ‘' Opuscula sacra"' et son origine, in ‘' Rech. Théol. anc. méd. ”’, 
1931, pp. 237-272, ha dimostrato che il suo autore è Remigio di Auxerre (una breve analisi 
del punto di vista filosofico di questo commento è stata fatta da S. VANNI RoviGHI, La filosofia 
di Gilberto Porretano, in Miscellanea del Centro di studi medievali, Milano, 1956, pp. 18-20). 
Il commento al metro IX del libro IIl delia Consolatto boeziana è stato edito da E. T. Sik 
(in appendice al suo libro Saeculi nomi auctoris in Boetii Consolationem philosophiae commentarius, 
cit., pp. 305-343) e da H. SiLvestRE (Le commentaire inédit de Jean Scot Erigéne au metre IX du 
livre III du "' De consolatione philosophsae "" de Boèce, cit.). 

2. Su Remigio d'Auxerre, oltre all'introduzione della Lutz all'edizione al Commentum 
in Martianum Capellam cit., v.: H. PeLtIER, Remi d' Auxerre, in Dict. théol. cath., XIII, 2 (1937) 
coll. 2376-2377; C. E. Lutz, Remigius' Ideas on the Origin of the Seven Liberal Arts, in '* Me- 
dievalia et humanistica '’, 1956, pp. 32-49; IpEM, Remigius Ideas on the Classification of the Seven 
Liberal Arts, in ‘' Traditio '', 1956, pp. 65-68; Inem, The Commentary of Remigsus of Auxerre 
on Martianus Capella, in ‘* Med. Stud. '’, 1957, pp. 137-156. Manca invero uno studio d'in- 
sieme sull'attività letteraria e sul pensiero di Remigio; né è possibile abbozzarne uno, perché 
ancora molto incerta è la questione dell'autenticità della maggior parte delle sue opere. 


ALFREDO IL GRANDE 


Uno studio d'insieme su Alfredo il Grande è quello di E. DucketT, Alfred the Great and 
his England, Londra, 1957. Sulla sua traduzione della Consolatio boeziana: B. S. DONAGHEr, 
The Sources of King Alfred's Translation of Boethius' ‘' De consolatione philosophiae "’, in" Anglia", 
1964, pp. 23-57. 
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LA CULTURA BIZANTINA NEI SECOLI IX E X 
E LA CULTURA OCCIDENTALE NEL SECOLO X 


LA CULTURA BIZANTINA NEI SECOLI IX E X 


Sulla filosofia bizantina nei secoli IX e X: B. TATAKIS, La philosophie byzantine, cit., pp. 
96-136; più in generale, sulla cultura a Bisanzio in questo periodo: ]. HumBERT, Traît et ten- 
dances de la csvilisation byzantine au X° siècle, in ‘* Revue d'hist. de la philos. et d'hist. générale 
de la civilisation '', 1937, pp. 278-295; A. Dan, L'encyclopédisme de Costantin Porphyrogénète, 
in '' Bulletin de l'Association G. Budé-Lettres d'humanité ”’, 1953, pp. 64-81; S. ImPeLLIZ- 
zERrI, L'umanesimo bizantino del IX secolo e la genesi della '' Biblioteca" di Fozio, nel vol. Studi 
storici in onore di G. Pepe, Bari, 1969, pp. 211-266 (con ampie indicaz. bibliogr. nelle note). 

Sulla controversia iconoclastica: G. OstroGoRsKY, Studien zur Geschichte der byzantini- 
schen Bilderstreites, Breslau, 1929; E. J. MARTIN, A. History of the Iconoclastic Controversy, Lon- 
dra, 1930 (sull'inconoclastia in oriente, pp. 1-122); G. B. LapnER, The Concept of the Image 
in the Greek Fathers and the Byzantine Iconoclastic Controversy, in ‘' Dumbarton Oak Papers '', 
1953, pp. 3-34; il capitolo ‘' Iconoclasm '* in: R. JeNKINS, Byzantium: the Imperial Centuries. 
A. D. 610-1071, Londra, 1966, pp. 74-89. 

Sulle riforme legislative: P. I. Zepos, Die byzantinische Jurisprudenz zwischen Justinian 
und den Basiliken, in Berichte zum XI. Intern. Byzantinisten-Kongress, Miinchen, 1958, V, 1, Mo- 
naco, 1960, pp. 1-27. 


NICEFORO DI COSTANTINOPOLI 


1. Le opere di Niceforo sono nella Patr. gr., vol. 100°, coll. 41-1068, che attinge da di- 
verse edizioni precedenti. Altre opere sono state edite da G. B. PrrRA, in Spicilegium Solesmense, 
Parigi, 1852 (rist.: Graz, 1959), I, pp. 302-503; IV, pp. 233-380. La migliore edizione delle 
opere storiche è quella a cura di C. DE Boor, Lipsia, 1880. 

2. Su la vita e le opere di Niceforo: R. JanIN, Nicéphore de Costantinople, in Dict. théol. 
cath., XI, 1 (1931), coll. 452-455; P. J. ALexANDER, The Patriarch Nicephorus of Constantnople, 
Oxford, 1958; D. STIERNON, Niceforo, patriarca di Costantinopoli, in Bibltoth. Sanctor., IX (1967), 
coll. 871-884 (con ampia bibliogr.). 
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TEODORO STUDITA 


1. Le opere di Teodoro Studita sono nella Patr. gr., vol. 99°, coll. 327-1824, che attinge 
da diverse edizioni precedenti. La Grande Catechesi (che manca nella Patr. graeca) è stata in parte 
pubblicata da J. Cozza-Luzi in: A. MaI, Nova Patrum bibliotheca, IX, 2 (Roma, 1888), pp. 
1-217, e da A. PapapoPouLos-KERAMEUS, Pietroburgo, 1904. La Piccola Catechesi (di cui si 
trova nella Patr. gr. solo la versione latina, coll. 509-688, col titolo Sermones catechetici) è stata 
edita da E. Auvray (con una introd. sulla vita e l'opera di Teodoro, scritta da A. TouGARD), 
Parigi, 1891. Le epistole sono state edite da ].Cozza-Luziin: A.MAI, Nova Patrum bibliotheca, 
VIII, 1 (Roma, 1871), pp. 1-244; gli epigrammi sono stati pubblicati in ediz. critica (con trad. 
tedesca) da P. Speck: Theodoros Studites, Jamben auf verschiedene gegenstande, Berlino, 1968. 

2. Su la vita e le opere di Teodoro Studita: É. Amann, Théodore le Studite, in Dict. théol. 
cath., XV, 1 (1946), coll. 287-298; D. Stiernon, Teodoro Studita, in Biblioth. Sanctor., XII 
(1969) coll. 265-270 (con ampia bibliogri.). 


FOZIO 


1. Le opere di Fozio sono nella Patr. gr., voll. 101°, 102°, 103°, e 104° (coll. 1-1232), 
che attinge da diverse edizioni precedenti. Le Quaestiones Amphilochianae sono state edite 
anche da S. Orkonomos, Atene, 1858. La Bibliotheca è stata edita criticamente da R. Henry, 
5 voll., Parigi, 1959-1967 (con trad. francese: coll. ‘’ Les belles lettres '’), ma questa edizione 
non è ancora completa. Il Lexicon (che manca nella Patr. greca) è stato pubblicato da S. A. Na- 
BER, 2 voll. Leiden, 1864-65, da un manoscritto incompleto (ma un nuovo manoscritto con- 
tenente l'intera opera è stato ritrovato di recente: cfr. L. Portis, Die Handscriftensammlung 
des Klosters Zavorda und die neuaufgefundene Photios-Handscrift, in ‘' Philologus "", 1961, pp. 
136-144). 

I discorsi e le omelie sono stati editi da S. ArIsTARCHOS, 2 voll., Costantinopoli, 1900- 
1901 e da B. Laourpas, Salonicco, 1959; una trad. inglese delle omelie, con intr. e commento, 
in: C. Manco, The Homelies of Phottius, Patriarch of Constantinople, Cambridge (Mass.), 1958. 
Le Epistolae sono state edite da J. N. BALETTAS, Londra, 1864 (rist.: Hildesheim, 1967); 
quarantacinque lettere inedite sono state pubblicate da A. PAPApoPOULOS-KERAMEUS, Pietro- 
burgo, 1896. 

2. Uno studio d'insieme è quello di É. Amann, Photius, in Dict. théol. cath., XII, 2 (1933), 
coll. 1536-1604 (con ampia bibl. sulla letteratura precedente); IpEM, L'affaire de Photius, 
nel vol. L'epoque carolingienne cit., pp. 465-501. Segnaliamo inoltre: F. DvornIK, Études sur 
Photios, in ‘' Byzantion '". 1936, pp. 1-19; IpeM, The Photian Schism, History and Legend, Cam- 
bridge, 1948; G. HorMann, Lo stato presente della questione circa la riconciliazione di Fozio con 
la chiesa romana, in '' La civiltà cattolica '’, luglio 1948, pp. 47-60; F. DvornIk, The Patriarch 
Photius in the Light of Recent Research, in Berichte zum XI. Intern. Byzantinisten-Kongress, Miin- 
chen, 1958, III, 2, Monaco, 1960, pp. 1-56. Questi studi riguardano soprattutto l'attività 
di Fozio come patriarca e i suoi rapporti con la Chiesa romana, mentre molto poco approfon- 
dito è stato il suo pensiero filosofico. Sull'opera letteraria di Fozio in generale: F. DvoRNIK, 
Patrsarch Photius, Scholar and Statesman, in ‘‘ Classical Folia '’, 1959, pp. 3-18; 1960, pp. 3- 
22; N. G. Witson, The Composition of Phottus' ‘* Bibliotheca", in ‘* Greek, Roman and Byzan- 
tine Studies "', 1968, pp. 451-455; S. IMPELLIZZERI, L'umanesimo bizantino del IX secolo e la 
genesi della ‘' Biblioteca"" di Fozio, cit. 
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ARETA DI CESAREA 


1. Il Commentarius in Apocalypsin, ed. J. A. CrameR (Oxord, 1840), è riprodotto nella 
Patr. gr., vol. 106°, coll. 493-786, la quale riporta anche la trad. latina di due orationes di 
Areta (coll. 787-806). Un primo volume di Scripta minora è stato pubblicato di recente da 
L. WESTERINK, Lipsia, 1968. Sulle orattones, cfr.: R.H.]. Jenkins, B. Laurpase C. A. Manco, 
Nine oratsones of Arethas from cod. Marcianus gr. 524, in ‘' Byz. Zeitschr. "", 1954, pp. 2-3; 
11; 25-28. 

2. Per più ampie notizie bibliografiche: L. BréHIER, Aréthas, in Dict. Hist. Géogr. ecclés., 
III (1924), col. 1654; S. G. MercatI, Areta di Cesarea, in Enc. stal., IV (1929), pp. 161-2. 
Segnaliamo inoltre: ]. Binez, Aréthas de Césarée, éditeur et scholtaste, in ‘' Byzantion”*, 1934, 
pp. 391-408; E. Zarpini, Sulla biblioteca dell'arcivescovo Areta di Cesarea, in Akten des XI. 
Intern. Byzantinisten-Kongress, Miinchen, 1958, Monaco, 1960, pp. 671-678. 


SUDA 


La più recente ediz. della Suda è quella a cura di A. ApLER, 2 voll., Lipsia, 1928-29; 
precedente edizione, di G. BERNHARDY (con trad. latina), 2 voll., Halle-Brunswick, 1834-53. 

Per la questione del titolo: C. DeL GRANDE, Suda, in Enc. filos., VI (1969), col. 257 
(con bibl.). Una nuova ipotesi sulla questione del titolo è stata avanzata da S. G. MERCATI, 
Intorno al titolo dei lessici di Suida-Suda e di Papia, in ‘' Atti dell’Accad. naz. dei Licei (Memorie 
d. Classe di scienze morali, st. e filol.) ‘, 1960 (X), pp. 1-50. Sulle fonti della Suda (per quel 
che attiene alla storiografia filosofica), cfr.: M. DaL Pra, La storiografia filosofica antica, Milano, 
1950, p. 292. 


IL SECOLO X IN OCCIDENTE 


Per un quadro complessivo della cultura del secolo X, soprattutto per quel che concerne 
l’Italia, ma con accenni anche agli altri paesi, v. il cap. ‘’ Il secolo di ferro? '' di F. Novati, in 
F. Novati e A. MontEveERDI, Le origin, Milano, 1926, pp. 166-285; il Novati per primo ha 
dimostrato infondato il pregiudizio del vuoto culturale del secolo X, che era stato definito 
da molti studiosi dell'ottocento come il ‘‘ secolo di ferro ””. Per gli altri paesi europei, v. 
il cap. ‘' La vita intellettuale e artistica ”’ di É. Amann, in: É. Amann e A. Dumas, L' Eglise 
au pouvotr des laîques (8858-1057), vol. VII dell'Histoire de l'Eglise, Parigi, 1948 (trad. it. col 
titolo: L'epoca feudale, Torino, 1953). pp. 535-567 della trad. ital; P. WoLFF, The Awake- 
ming of Europe, cit., pp. 109-198 della trad. ital. Tuttavia il pregiudizio permane tuttora per 
quel che riguarda la storia della filosofia: per esempio il Gilson (La philosophie au moyen dge, cit., 
pp. 227-232) — imitato da altri studiosi più recenti — insiste su ‘le trou du X° siècle’, 
trascurando autori come Oddone di Cluny, Raterio di Verona, Notkero Labeone, cui nega 
senza motivo ogni originalità. 

Interessano particolarmente questo periodo gli studi del Van de Vyver sull'evoluzione 
del pensiero filosofico-scientifico dell'alto medioevo: A. VAN DE VyvEr, Les étapes du développe- 
ment phslosophique du haut moyen ége, in ‘' Revue belge de philologie et d'histoire '', 1929, pp. 
425-452 (sulle origini della logica medievale e sul formarsi di un corpus di opere logiche: il 
Van de Vyver partiva ancora dal presupposto — oggi superato — che identificava la filosofia 
medievale quasi esclusivamente con la questione degli universali e con i problemi logici): 
IpeM, Les plus anciennes traductions latines médiévales (X°-XIF siècle) de traités d'astronomie et 
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d'astrologie, in ‘' Osiris "’, 1936, pp. 658-691; IpEM, L'évolutton scientifigue du haut moyen dige, 
in '' Archeion”, 1937, pp. 12-20; IpeM, Vrogmiddeleuwische wigsgeerige verhandelingen, in 
‘“Ti)dschrift voor Philosophie '’, 1942, pp. 156-199. 

Sul tema della '' renovatio imperii '’ e della rinascita ottomana: P. E. ScHRAMM, Kaiser, 
Rom und Renovatio, 2 voll., Lipsia-Berlino, 1929; R. FoLz, Le souvenir et la légende de Charle- 
magne dans l'empire germanique médiéval, Parigi, 1951; M. Ununz, Das Werden des Gedanken 
der ‘' Renovatio impersi Romanorum" bes Otto III, in I problemi comuni dell'Europa post-carolingia 
(Atti della 2* settim. di studi del Centro ital. di studi sull'alto medioevo), Spoleto, 1955, 
pp- 201-219; H. Jacoss, Ottonische Renaissance, in Lexikon f. Theologie u. Kirche, VII (1962). 
coll. 1315-1316; R. MorcHENn, Ottone III e l'ideale della ‘‘ renovatio”', in Medioevo cristiano 
cit., pp. 71-89. 

Lo scritto anonimo della fine del sec. IX, Libellus de imperatoria potestate in urbe Roma, è 
stato edito da G. ZuccHETTI, Roma, 1920 ('' Fonti per la storia d'Italia '”, 55, pp. 189-210). 


LA RIFORMA CLUNIACENSE E ODDONE DI CLUNY 


1. Per un'ampia introduzione allo studio del monachesimo cluniacense, v. la voce di G. 
De VaLous, Cluny (Abbaye et Ordre de), in Dict. Hist. Géogr. ecclés, XIII (1956), coll. 35-176 
(con ampia bibliografia). Segnaliamo inoltre: ]. LecLeRCO, Les études universitatres dans l'ordre 
de Cluny, St. Wandrille, 1947, IbeM, Cluny fut-1l ennemi de la culture?, in ‘‘ Revue Mabillon ”’, 
1957, pp. 172-182; i saggi di autori diversi, raccolti nel vol. Spiritualità clumiacense (Atti del 
II Convegno del Centro di studi sulla spiritualità medievale), Todi, 1960. 

2. Le opere di Oddone di Cluny sono nella Patr. lat., vol. 133° (Parigi, 1853), coll. 105- 
858, che attinge da diverse edizioni precedenti. Il poema Occupatio è stato edito da A. Swo- 
soDa, Lipsia, 1900; gli hymrni sono in: G. M. Dreves, Analecta hymnica, vol. 50° (Lipsia, 
1907), pp. 264-270. 

Su la vita e le opere di Oddone di Cluny: É. Amann, Odon de Cluny, in Diet. théol. cath.. 
XI (1931), coll. 937-939; su vari aspetti dell'attività di Oddone, v. i saggi di autori diversi 
nel vol. À Cluny. Congrès ... en l'honneur des saints Abbés Odon et Odilon, Digione, 1950. 
Segnaliamo inoltre: O. CapitANI, Motivi di spiritualità clumniacense e realismo eucaristico in Oddone 
di Cluny, in ‘' Bull. ist. stor. ital. per il medioevo e arch. muratoriano '’, 1959, pp. 1-18; 
G. ArnALDI, Il biografo ‘' romano "' di Oddone di Cluny, ibidem, 1959, pp. 19-37; R. OursEL, 
Les satnts abbés de Cluny. Namur, 1960; R. MorcHEN, Riforma monastica e spiritualità cluniacense, 
in Spintualità cluniacense, cit., pp. 31-56; ]. HourLIEr, Oddone di Cluny, in Biblioth. Sanctor., 
IX (1967), coll. 1101-1104 (con bibliogri.). 


ATTONE DI VERCELLI 


1. Le opere di Attone di Vercelli sono nella Patr. lat., vol. 134° (Parigi, 1853), coll. 27- 
900, che attinge da diverse edizioni precedenti. Il Polypticum è stato edito anche da G. GoETz 
(con trad. tedesca), in ‘' Abhandlungen der Sichsischen Akademie der Wissenschaften ", 
XXXVII, 2, Lipsia, 1922 (però il Goetz non ritiene che tale opera sia da attribuire ad Attone). 
Testo e trad. it. di T. Nardi della Pars I del De pressuris ecclesiasticis si trovano in Le origini, 
vol. I di La letteratura italiana, Storia e testi, Milano-Napoli, 1956, pp. 216-225. 

2. Su la vita e gli scritti di Attone: E. PasteRIS, Attone di Vercelli, Milano, 1925; R. OR- 
pano, Ln vescovo italiano del secolo di ferro (Attone di Vercelli), Vercelli, 1948; A. Frugoni, 
Attone di Vercelli, in Dizion. biografico degli italiani, IV (Roma, 1962), pp. 567-568 (con bibl.). 
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RATERIO DI VERONA 


1. Le opere di Raterio sono nella Patr. lat., vol. 136° (Parigi, 1853), coll. 145-768, 
che riproduce l'edizione dei fratelli P. e G. BaLLERIN, Verona, 1765. L'ediz. cnitica delle 
Epistolae di Raterio è a cura di F. WeIGLE, in Mon. Germ. Hist., Die Briefe der deutschen Kai- 
serzeit, I, Weimar, 1949. Testo e trad. it. di T. Nardi del proemio della Phrenesis si trovano 
in Le origini, vol. I di La letteratura italiana, Storia e testi, Milano-Napoli, 1956, pp. 226-239. 

2. Studi d'insieme su Raterio sono quelli di É. AMANN, Rathier de Vérone, in Dict. théol. 
cath., XIII, 2 (1937), coll. 1679-1688, e di G. MonTICELLI, Raterio, vescovo di Verona, Milano, 
1938 (molto accurato dal punto di vista biografico, ma piuttosto superficiale per quanto 
concerne il pensiero di Raterio). Sull’attività di Raterio come letterato e umanista: C. Leo- 
NARDI, Raterio e Marziano Capella, in ‘' Italia medievale e umanistica '’, 1959, pp. 73-103; 
G. BiLLanovicH, Dal Livio di Raterio (Laur. 63, 19) al Livio del Petrarca (B.M. Harl. 2493), ibidem, 
1959, pp. 103-178 (con ampia bibliogr. soprattutto a pp. 126-127, n. 5). Sulle dottrine 
morali e socio-economiche di Raterio: A. ApAM, Arbeit und Besitz nack Ratherius von Verona, 
Friburgo, 1. B., 1927; G. TaMpIERI, I doveri morali di ciascuno stato di vita secondo i'* Praeloquia "' 
di Raterio da Verona, Bagnocavallo, 1943; G. BarBiERI, Le dottrine economiche nel pensiero cri- 
stsano, in Grande antologia filosofica, V, Milano, 1954 (su Raterio: pp. 1196-1203; 1234. 
1235; bibliogr. a p. 1197, n. 50). A Raterio è stato interamente dedicato un convegno del 
Centro di studi sulla spiritualità medievale (tenutosi a Todi nel 1969), ma non ne sono ancora 
stati pubblicati gli atti. 


ROSVITA 


Le opere di Rosvita sono nella Patr. Lat., vol. 137° (Parigi, 1853), coll. 971-1168, che 
riproduce l'edizione di H.-L. ScHurzeLEIscH (Wittenberg, 1707) e, per i Carmina de primor- 
diis coenobit Gandeshemensis et de gestis Oddonis I imperatoris, quella di D. PeRTZ (in Mon. Germ. 
Hist., Scriptores IV, Hannover, 1841, pp. 303-335). Più recenti edizioni sono quelle di P. 
von WiNTERFELD, Berlino, 1902, e di K. STRECKER, Lipsia 1906, 2* ediz. 1930. I poemetti 
sono stati editi anche da F. Ermini, in Poeti epici latini del sec. X, Roma, 1920. 

Le opere drammatiche sono state più volte tradotte in italiano: da S. DoLENZ (Roma, 
1926), da T. SorBELLI (Lanciano, 1927), da G. Bosto (Milano, 1927, con introd. critica di 
S. D'Amico), da €. Cremonesi (Milano, 1952) e da E. FrancescHINI (il solo Abraham) 
in Teatro latino medievale, Milano, 1960. 

Per più ampie notizie bibliografiche: E. FRANCESCHINI, Rosvita, in Enciclopedia dello spet- 
tacolo, VIII (Roma, 1961), coll. 1255-1256. Uno studio d'insieme è quello di A. L. HarcHT, 
Hroswitha of Gandersheim. Her Life, Times and Works, and a comprehensive Bibliography, New 
York, 1965. V. inoltre: S. D'AMico, Storsa del teatro drammatico, 1* ed., Milano, 1939-40; 
6* ed., 1970, vol. I, pp. 181-186. 


GONZONE ITALO 


L' Epistola ad Augienses fratres (oltre che nella Patr. lat., vol. 136° (Parigi, 1853), coll. 
1283-1302, che riproduce l'ediz. di E. MartèNE-U. Duranp, Veterum scriptorum amplissima 
collectio, I, Parigi, 1724, pp. 294-314) è stata pubblicata da K. Manrrius, insieme con la Rhe- 
torimachia di Anselmo di Besate, in Mon. Germ. Hist., Quellen zur Geistesgeschichte des Mittelal- 
ters, 2, Weimar, 1958, pp. 3-57. 
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Tra le opere di Attone di Vercelli (Patr. lat., vol. 134°, coll. 111-112) è stata pubblicata 
una Epistola Gunzonss levitae Novarsensis ad Attonem: M. Manrtius (Geschichte der latesnischen 
Literatur des Mittelalters cit., I, pp. 531-5) identifica l'autore dell'Epistola ad Augienses fratres 
con questo Gonzone di Novara, ma di diverso avviso è il Novati (cfr. F. Novati e A. MonTE- 
VERDI, Le origini cit., pp. 222-226); secondo D. A. BuLLoucA, Le scuole cattedrali, in Vescovi 
e diocesi in Italia nel medioevo ('' Italia sacra "’, 5, Padova, 1964), pp. 131-2, il Gonzone autore 
dell'Epistola ad Augienses fratres è quel presbyter di Milano che scrisse la donazione di Tolla 
del 963. 

Per un'analisi dell’Epistola ad Augienses fratres, cfr.: C. PRANTL, Geschichte der Logik im 
Abendlande, cit., pp. 90-92 della trad. ital. V. inoltre: G. ManacORDA, Postille gunzoniane, in 
Scritti vari di erudizione e di critica in onore di Rodolfo Reiner, Torino, 1912, pp. 99-118; E. 
Garin, Storia della filosofia italiana, Milano, 1947, 2° ed., Torino, 1966, pp. 37-39; H. 
Sivestre, Note sur l'epître de Gunzo de Novare, in ‘' Rev. bénédictine "", 1961, pp. 135-7. 


GERBERTO DI AURILLAC 


1. Le opere di Gerberto sono nella Patr. lat., vol. 139° (Parigi, 1853), coll. 85-288, che 
attinge da diverse edizioni precedenti. Una più recente edizione è quella di A. OLLERIS, 
Oeuvres de Gerbert, collationnées sur les manuscrits, précédées de sa biographie, suivie de notes 
critiques, Clermont-Ferrant, 1867. Le lettere sono state edite da J. Haver, Lettres de 
Gerbert (983-997) (con introd. e note), Parigi, 1889; da H. P. LATTIN (con trad. inglese), 
New York, 1961; e da F. WeIGLE, in Mon. Germ. Hist., Die Briefe der Deutschen Kaiserzeit, 
II, Die Briefsammlung Gerberts von Reims, Berlino-Zurigo-Dublino, 1966. Gli scritti di mate- 
matica sono stato pubblicati da N. Busnov, Gerberti opera mathematica, Berlino, 1899 (rist.: 
Hildesheim, 1963). 

2. Il più recente studio d'insieme su Gerberto è quello di ]. LeFLON, Gerbert: humanisme 
et chrétienté au X° siécle, St. Wandrille, 1946, v. inoltre: O. G. DARLINGTON, Gerbert, the tea- 
cher, in '' American Historical Review "’, 1946-47, pp. 456-76. Per più ampie notizie biblio- 
grafiche: É. Amann, Silvestre II, in Dict. théol. cath., XVI, 2 (1941), coll. 2075-2083. Per una 
analisi del De rationali et ratione uti, cfr. S. Vanni RovicHi, Gerberto d' Aurillac, in Enc. filos., 
III (1968), coll. 80-81. 


ERIGERIO DI LOBBES 


Le opere storiche e un'epistola sono nella Patr. Lat., vol. 139° (Parigi, 1853), coll. 1001- 
1068 e 1103-1136, che attinge da diverse edizioni precedenti. Gli scritti di matematica sono 
in N. Busnov, Gerberti opera mathematica, cit., pp. 205-225. Il trattato eucaristico De corpore 
et sanguine Domini, conosciuto come il Sicut ante nos, è nella Patr. lat., vol. 139°, coll. 177-188, 
tra gli scritti di Gerberto d'Aurillac, cui fu attribuito da B. Pez (Thesaurus Anecd. noviss, 
t. I, part. II, Augusta, 1721, col. 131 sgg.); per la sua attribuzione a Erigerio: G. Morin, 
Les Dicta d'Hériger sur l'eucharistie, in ‘'* Revue bénédictine "’, 1908, pp. 1-18; É. AMANN, 
Notker de Liége, in Dict. théol. cath., XI (1931) coll. 808-809. 

Segnaliamo inoltre: J. R. GeisELMANN, Der Einfluss des Remigius von Auxerre auf die Eu- 
charistielehre des Heriger von Lobbes, in ‘’ Theol. Quartalschr '', 1933, pp. 222-244; J. LEBON, 
Sur la doctrine eucharistique d' Hériger de Lobbes, in Studia medievalia in hon. R. J. Martin, Briigge, 
1948, pp. 61-84; A. PioLanTI, Erigero di Lobbes, in Enc. catt., V (1950), coll. 494-496; O. 
Capitani, Studi su Berengario di Tours, Lecce, 1966, pp. 27-30. 
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ABBONE DI FLEURY 


1. Le opere di Abbone di Fleury sono nella Patr. lat., vol. 139° (Parigi, 1853), coll. 
419-578, che attinge da diverse edizioni precedenti. Gli Excerpta ex Abbonts . . . in calculum 
Victorit commentario e l' Abbonis abacus si trovano in N. Busnov, Gerberti opera mathematica, cit., 
pp. 197-204. Lo scritto di logica Sillogismorum categoricorum et hypoteticorum emendatio è stato 
edito, a cura di A. VAN DE Vyver e R. Ras, in Abbonis Floriacensis opera inedita, I, Briigge, 
1966. 

2. Uno studio d'insieme su la vita e l’opera di Abbone di Fleury è quello di P. Cousin, 
Abbon de Fleury-sur-Losre. Un savant, un pasteur, un martyr à la fin du X° siécle, Parigi, 1954. Sugli 
scritti scientifici di Abbone, fondamentale è lo studio di A. VAN DE VyveR, Les ocuvres inédites 
d' Abbon de Fleury, in ‘* Revue bénédictine '’, 1935, pp. 125-169 (v. inoltre gli altri studi del 
Van de Vyver citati nella bibliogr. relativa al sec. X in occidente). 

Su Abbone canonista: P. Fournier e G. Le Bras, Histoire des collections canoniques en 
occident, I, Parigi, 1931, pp. 320-30. Sulla dottrina relativa al primato del pontefice romano, 
in Abbone e negli altri scrittori del sec. X: H. M. KLNKENBERG, Der romische Primat in 10. 
Jahrhundert, in *' Zeitschr. Savigny-Stiftung Rechtsgesch. ' 72, Kan. Abt. 41 (1955), pp. 
1.57. 


FULBERTO DI CHARTRES 


1. Le opere di Fulberto sono nella Patr. lat., vol. 141° (Parigi, 1853), coll. 189-374, 
che attinge da diverse edizioni precedenti. Gli hymrni sono stati editi da G.M. DrEves, in Ana- 
lecta hymnica, vol. 50° (Lipsia, 1907), pp. 280-289. Le poesie De luscinia e Rsthmus de Johanne 
abate sono state pubblicate (con trad. it.) da G. VeccHI, in Poesia latina medievale, Parma, 1952, 
pp. 98-103; 118-123 (con note e bibl. a pp. 373-376). 

2. Su la vita e l’opera di Fulberto: A. CLERVAL, Les écoles de Chartres au moyen dge, Parigi, 
1895, pp. 30-142; IpEM, Fulbert, in Dict. théol. cath., VI (1914), coll. 964-967; L. C. Mac 
Kinney, Bishop Fulbert and Education at the School of Chartres, Notre Dame (Indiana) 1957; 
P. Viarp, Fulbert de Chartres, in Dictionnaire de spiritualité, t. V (Parigi, 1964), coll. 1605-1610 
(con ampia bibliogr.). 

Per una valutazione del pensiero di Fulberto dal punto di vista filosofico: J. A. EnpRrEs, 
Forschungen zur Geschichte der Frihmittelalterlichen Philosophie cit., pp. 21-25; sulla dottrina 
eucaristica di Fulberto e sul rapporto Fulberto-Berengario di Tours: O. Caprrani, Studi su 
Berengarso di Tours, Lecce, 1966, pp. 33-47 (con ampia bibl. a p. 33). 


ADALBERONE DI LAON 


Tutte le opere di Adalberone di Laon (un poema satirico intitolato Carmen ad Robertum 
regem Francorum, una Summa fidei in 327 esametri, l’Epistola ad Fulconem episcopum Ambianensem 
de modo recte argumentanti et praedicandi dialogus) sono state pubblicate in ediz. critica da G. A. 
Hiicxet nella Bibliothèque de la Faculté des Lettres de Paris, XIII, 1901, pp. 129-184, precedute 
da un'ampia introduzione, a pp. 58-128. Ediz. precedente del Carmen ad Robertum regem, 
nella Patr. lat. vol. 141° (Parigi, 1853) coll. 771-822 (che riproduce l'ediz. di M. Bouquer, 
Recueil des historiens des Gaules, Parigi, 1738-52, t. X); del De modo recte argumentands et prae- 
dicandi dialogus, in: B. Pez, Thesaurus Anecd. noviss. t. I, 1, Augusta, 1721, p. XXIII. 

Per un'analisi du quest'ultimo scritto, cfr. C. PRANTL, Geschichte der Logik im Abendlande, 
cit., pp. 104-106 della trad. ital. 
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LA SCUOLA MONASTICA DI SAN GALLO E NOTKERO LABEONE 


1. Per la storia della scuola monastica di San Gallo: ]. M. CLark, The Abbey of St. Gall 
as a Centre of Literature and Art, Cambridge, 1926; L. M. De Ru, On the Curriculum of the 
Arts of the Trivium at St. Gall from c. 850- c. 1000, in ‘' Vivarium '”, 1963, pp. 35-86. 

2. Le opere di Notkero Labeone — sia quelle autentiche, sia quelle a lui falsamente at- 
tribuite ma che in ogni caso appartengono alla scuola di San Gallo — sono state edite da P. 
Pieer, Die Schriften Notkers und seiner Schule, 3 voll., Friburgo-Tubinga, 1882-1883 (il primo 
volume comprende gli scritti di argomento filosofico); una più recente edizione, a cura di E. 
H. SeHRT e T. StARCK, Notkers des Deutschen Werke nach den Handschriften neu herassgegeben, 
7 voll., Halle, 1933-1955. 

Per un'accurata analisi degli scritti contenuti nel primo volume edito dal Piper, cfr. il 
citato articolo del De Rijk, che cerca di stabilire, sulla base di elementi esterni ed interni, 
quali sono gli scritti autentici di Notkero Labeone; occorre però ricordare che un esame 
delle stesse opere era stato già in parte compiuto da C. PRANTL (Geschichte der Logik in Aben- 
dlande cit., pp. 110-122 della trad. ital.). Per altre notizie bibliografiche: F. Corvino, Not- 
kero Labeone, in Enc. filos., IV (1969), coll. 1066-1067. 


424 


Baruch_in_l{bris 


PARTE SECONDA 


LA FILOSOFIA NEI PRIMI DUE SECOLI DOPO IL MILLE 


CarrroLo VI 


IL RINNOVAMENTO CULTURALE DEL SECOLO XI 


LE CONDIZIONI STORICHE 


Oltre alle opere di carattere generale, più volte ricordate, segnaliamo: È. AMAnN e A. 
Dumas, L'Eglise au pouvotr des laiques (8883-1057), vol. VII dell'Histoire de l'Eglise, Parigi, 
1948 (trad. it. col titolo L'epoca feudale, Torino, 1953): l'Amann si occupa ampiamente 
anche dei rapporti tra Roma e Costantinopoli (pp. 117-160 della trad. it.) e dell'espansione 
cristiana in oriente (pp. 453-477); A. FLicHe, La réforme grégorienne et la reconquéte chrétienne 
(1057-1123), vol. VIII dell'Histosre de l'Eglise, Parigi, 1950 (trad. it., Torino, 1959). 

Sui rapporti tra oriente e occidente e sulla funzione esercitata dalle città marinare latine 
nel metter fine al predominio orientale nel Mediterraneo: R. Cessi, Ortente e occidente nel medio 
evo, in Questioni di storia medioevale cit., pp. 129-232; Ipem, Bisanzio e l'Italia nel medioevo, in 
Nuove questioni di storia medioevale, cit., pp. 57-114 (con bibl. alle pp. 109-114). Il Cessi, per 
spiegare l'evoluzione storica della nazione italiana, e in genere delle nazioni appartenenti al- 
l'antico impero romano che avevano subito le invasioni barbariche, si rifà alla teoria demogra- 
fica di C. Gini, I fattori demografici dell'evoluzione delle nazioni, Torino, 1912: teoria ripresa 
anche da M. ROBERTI per spiegare il prevalere delle professioni di legge romana dopo il sec. X 
come conseguenza del prevalere dell'elemento etnico latino sugli antichi dominatori di ori- 
gine germanica, in: Intorno alla scomparsa delle professioni di legge stramera in Italia (Un problema 
di storia demografica), in ‘' Rivista internazionale di scienze sociali '’, 1938, pp. 720-737. 

Sulla conquista normanna dell'Italia meridionale: I. Peri, I Normanni nell'Italia meridionale, 
in Nuove questioni di storia medievale cit., pp. 209-232; R. MorcHEN, L'unità monarchica nell'I- 
talia meridionale, ibidem., pp. 233-258. V. inoltre il vol. I Normanni e la loro espansione sin Europa 
nell'alto medioevo (Atti della XVI settim. di studio del Centro italiano di studi sull'alto medio- 
evo), Spoleto, 1969. 


LA FILOSOFIA BIZANTINA NEL SECOLO XI 


Sulla cultura e sulla filosofia bizantine di questo periodo, si vedano le opere di carattere 
generale già ricordate, in particolare: B. TATAKIS, La philosophie byzantine cit., pp. 137-227. 
Inoltre, lo studio di P. É. StePHANOU, Jean Italos, philosophe et humaniste, Roma, 1949, tratta 
ampiamente della situazione culturale a Bisanzio nel sec. XI e dei più eminenti rappresentanti 


della cultura di quel periodo. 
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Sullo scisma di Michele Cerulario: M. Jucie, Schisme byzantin, in Dict. théol. cath., XIV 
(1939), coll. 1343-1359. Si veda inoltre: E. von IVANKA, Bisanzio e l'ideologia dell'ortodossismo 
russo, nel vol. L'unstà della Chiesa, Milano, 1962, pp. 83-121 (che esamina le ragioni storiche 
della scissione della chiesa greca dalla chiesa latina, tenendo conto anche delle due diverse 
tradizioni filosofiche). 


SIMEONE IL NUOVO TEOLOGO 


1. Le opere di Simeone il Nuovo Teologo sono nella Patr. gr., vol. 120°, coll. 321-710, 
ma di alcune di esse c'è solo la traduz. latina di G. Pontano (Ingolstadt, 1603). L'Epistola 
de confessione (inclusa nella Patr. greca, vol. 95°, coll. 283-304, tra le opere di Giovanni Dama- 
sceno) è stata edita anche da K. Hoic, Enthusiasmus und Bussgewalt besm griechsichen Monchtum. 
Eine Studien zu Symeon dem neuen Theologen, Lipsia, 1898, rist. Hildesheim, 1967 (il testo del- 
l'Epistola è a pp. 110-127). Gli inni e una trad. in neogreco dei discorsi sono stati editi da D. 
Zagoraros, Venezia, 1789, rist.: Smirne, 1886; Atene, 1959. Nella coll. ‘‘ Sources Chré- 
tiennes '' sono stati pubblicati il testo critico e la traduz. francese delle seguenti opere: Ca- 
téchèses, ed. B. KrIVOCHÉINE e J. PARAMELLE, 3 voll., Parigi, 1963-65 (nn. 96, 104 e 113); 
Chapitres théologiques, gnostiques et pratiques, ed. ]. Darrouzès, Parigi, 1957 (n. 51); Trattés 
théologiques et étiques, ed. |. Darrouzès, 2 voll., Parigi, 1966-67 (nn. 122 e 129); Hymnes, 
edd. J. KoDER e J. PARAMELLE, t. I, Parigi, 1969 (n. 156). 

2. Studio fondamentale su Simeone è la citata opera di K. HoLL; v. inoltre: ]. Gourt- 
LaRD, Syméon le nouveau théologien, in Dict. théol. cath., XIV, 2 (1941) coll. 2941-2959; P. È. 
SrePHanou, Jean Italos, philosophe et humaniste, cit., pp. 23-26; V. KRrivoSeIn, The writings 
of St. Symeon the New Theologian, in ‘' Orient. Christ. Period.'", 1954, pp. 298-328; IpEM, 
Syméon le Nouveau Théologien et Nicétas Stéthatos, in Akten des XI. Intern. Byzantinisten-Kongress, 
Miinchen, 1958, Monaco, 1960, pp. 273-277. 


NICETA STETATO 


1. Le opere di Niceta Stetato sono (in parte) nella Patr. gr., vol. 120°, coll. 851-1022. 
Altri scritti: Vie de Syméon le nouveau theologien, testo e trad. francese, ed. I. HAuUSHERR e G. 
Horn, Roma, 1928 (' Orientalia Christiana Analecta"" XII); Le paradis spirttuel, ed. M. 
CHALENDARD, Parigi, 1945 ('' Sources Chrétiennes "”, 8); Mvorixà cvyyoduara, ed. P. G. 
CÒÙrestu, Salonicco, 1957; Opuscules et lettres, testo e trad. francese, ed. J. DARROUZÈS, 
Parigi, 1961 (‘' Sources Chrétiennes '” 81). 

2. Su Niceta Stetato: M. T. Dispier, Nicétas Stéthatos, in Dict. théol. cath., XI (1931), 
coll. 479-486; V. Krivosein, Syméon le Nouveau Theologien et Nicétas Stéthatos, cit. 


GIOVANNI MAUROPODE 


1. Le opere di Giovanni Mauropode sono nella Patr. gr., vol. 120°, coll. 1051-1200; 
ma la migliore e più completa edizione è: Johannis Euchattorum metropolitae, quae in codice Vati- 
cano Graeco 676 supersunt ... J. BoLLIG S. ]. descripsit, P. de LAGARDE edidit, Gottinga, 1882, 
pp. 1-288. Il Lessico etimologico (in 476 giambi) in: R. RErrzENsTEIN, M. Terentius Varro und 
Johannes Mauropus, Lipsia, 1901. 

2. Su Giovanni Mauropode: M. JuGie, Mauropus Jean, in Dict. théol. cath., X (1928), 
coll. 443-447; S. G. Mercati, Giovanni Mauropode, in Enc. ital., XVIII (1933), p. 248; P. 

. StEPHANOU, fean Italos, philosophe et humaniste, cit., pp. 37-38. 
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GIOVANNI XIFILINO 


1. Le opere di Giovanni Xifilino sono nella Patr. gr., vol. 119°, coll. 755-62 e 855-60, 
e vol. 120°, coll. 1202-1291. 

2. Uno studio d'insieme su Giovanni Xifilino è quello di K. G. BonIS, ’/wdyyns 6 Xipidîvos, 
Atene, 1938. V. inoltre: P. É. StePHANOU, Jean Italos, philosophe et humaniste, cit., pp. 27-36. 

Sull'influenza esercitata dalla scuola di diritto di Costantinopoli sulla scuola giuridica di 
Bologna, cfr.: C. ZACHARIAE von LINGENTHAL, Il diritto romano nella bassa Italia e la scuola giu- 
ridica di Bologna, in ‘' Rendiconti del R. Istituto Lombardo '’, 1885 (XVIII), pp. 1-6. 


PSELLO 


1. Le opere di Psello sono nella Patr. gr., vol. 122°, coll. 537-1186, e in K. N. SatHas, 
Mecaicvixi) BiBA1o8jxn, voll. IV-V, Venezia, 1874-75; un gruppo dilettere è stato pubblicato 
da A. PaPADoPouLOs-KERAMEUS, in‘ Néa Ziwy””, 1908 (VII), pp. 497-516. Una rassegna 
(completa fino al 1920) delle edizioni e dei manoscritti di Psello si trova nell'opera di C. 
Zervos, Un philosophe néoplatonicienne du XI? siècle, Michel Psellos, Parigi, 1920, a pp. 24-42: 
rassegna integrata da B. TATAKIS, La philosophie byzantine, cit., pp. 224. Noi segnaliamo le se- 
guenti edizioni: De operatione daemonum, ed. annotata di |. F. Borssonape, Norimberga, 1838, 
rist. Amsterdam, 1964; Lexique choisi de Psellos, ed. È. RenAULD, Parigi, 1920; Chronogra- 
phie ou histoire d'un siècle de Byzance (976-1077), 2 voll., ed. E. RenAULD, Parigi, 1926-28 (coll. 
‘’ Les belles lettres "); Epître sur la Chrysopée; opuscules et extraits sur l'alchimie, la météorologie 
et la demonologie; en appendice choix de dissertattons inédites de Psellos, vol. VII del Catalogue des 
manuscrits alchimiques grecs, ed. |. Bmez, Bruxelles, 1928; Scripta minora magnam partem adhuc 
inedita, edidit recognovitque E. Kurtz (ex schedis eius relictis in lucem emisit F. DREXL) 
I, Orattones et dissertationes, Milano, 1936 ('' Orbis Romanus ”’, 5); II, Epistulae, ivi, 1941 
(‘‘ Orbis Romanus ”, 13); De omnifaria doctrina, ed. L. G. WESTERINK, Nimega, 1948; Versi 
e un opuscolo inediti di Michele Psello (con trad. ital. e comm.), ed. A. Garzva, Napoli, 1966. 

2. Studio fondamentale su Michele Psello è la citata opera di C. Zervos; segnaliamo 
inoltre: l'introduzione di É. RenAutp alla citata edizione della Cronografia; K. SvoBopa, La 
demonologie de Michel Psellos, Brno, 1927; A. Covomni, La rinascenza del neoplatonismo in 
oriente: Michele Psello, nel vol. Da Aristotele ai bizantini, Napoli, 1935, pp. 267-297; M. JuGie, 
Psellos Michel, in Dict. théol. cath., XIII (1936), coll. 1149-1158; L. G. WESTERINK, Proclus, 
Procopius, Psellus, in ‘* Mnemosyne '', 1942, pp. 275-280; P. JoANnNou, Christliche Metaphy- 
sik in Byzanz. I: Die Muminationlehre des M. Psellos und des Johannes Italos, Ettal, 1956 ('‘ Studia 
patristica et byzantina ”, 3); L. BenAKIS, Studien zu den Aristotelestommentaren des Michael 
Psellos, 1: Ein unedierter Kommentar zur Physik des Aristoteles von Michael Psellos, in ‘' Arch. 
Gesch. Philos. '’, 1961, pp. 215-38; II: Die arsstotelischen Begriffe Physts, Materie, Form nach 
Michael Psellos, ibidem, 1962, pp. 33-61; IneM, Michael Psellos' Kritik an Aristoteles und seine 
eigene Lehre zur ‘' Physis'" — und ‘* Materie-Form'" — Problematik, in ‘' Byzantinische Zeit- 
schnft ‘’, 1963, pp. 213-227; IpEM, Doxographische Angaben iiber die Vorsokratiker im unedierten 
Kommentar zur‘ Physik'" des Aristoteles von Michael Psellos, in '‘ Charis ”’ (Atene) 1964. pp. 
345-354; R. Anastasi, Psello ed Isacco Comneno, in '' Critica storica ”’, 1965, pp. 435-445 
(sulla ‘ coerenza '’ della prassi politica di Psello con la sua teoria laicista dello Stato); IDEM, 


L'umanesimo di M. Psello, in ‘* Teoresi"', 1966, pp. 238-255. 


427 


Baruch_in_l{bris 


Bibliografia 


GIOVANNI ITALO 


1. Di Giovanni Italo sono stati pubblicati: Opuscula selecta, a cura di G. CERETELI, 1-11, 
Tiflis 1924-26 (comprendono un Trattato di dialettica, un Commento al passo dell'Odissea (XIX, 
560) riguardante 1 sogni, Sulla resurrezione della carne, un trattato di logica e un trattato sulla re- 
torica, Sull'immortalità dell'anima e altri quattro scritti più brevi); * Arzoplar xal Aoers (Quae- 
stiones quodltbetales), a cura di P. JaANNoU, Ettal, 1956 (‘‘ Studia patristica et byzantina '' 4). 

T. UspensKI ha pubblicato il testo del processo per eresia istruito contro Giovanni Italo, 
nel ‘’ Bulletin de l'Institut d'archeologie russe de Constantinople ’’, Il (1897), pp. 30-66. 
e uno scritto di Italo Sui generi e le specie nel suo Sinodico della prima domenica di quaresima (in russo), 
Odessa, 1893. 

Sul Commento di Giovanni Italo ai Topici di Aristotele e il suo rapporto con il commento 
di Alessandro di Afrodisia, v. l'introduz. ad ALEXANDRI ApHRopistensIs In Aristotelis Topt- 
corum libros octo commentaria, ed. M. WaLLIES, Berlino, 1891 (‘‘* Commentaria in Aristotelem 
Graeca ", vol. II, 2), pp. XLVILL. 

2. Studio fondamentale su Giovanni Italo è quello di P. É. StEPHANOV, Jean Italos, philo- 
sophe et humaniste Roma, 1949. Segnaliamo inoltre: P. JoAnNoU, Christliche Metaphysik in 
Byzanz. I: Die Illuminationlehre des M. Psellos und Joannes Italos, Ettal, 1956 (‘' Studia patri- 
stica et byzantina "', 3). 


MICHELE DI EFESO 


1. I commenti di Michele di Efeso alle opere aristoteliche sono stati pubblicati a Berlino 
nella collana Commentaria in Aristotelem Graeca: 
— vol. XX: Eustrati et Michaelis et anonima in Ethica Nicomachea commentaria, ed. G. HEvLBUT, 
1892; 
— vol. XXII, I: Michaelis Ephess In parva naturalia commentaria, ed. P. WenDLAND, 1903; 
— vol. XXII, 2: Michaels Ephesu sn libros De partibus animalium, De animalium notione, De 
animalium incessu commentaria, ed. M. Haypuck, 1904; 
— vol. XXII, 3: Michaelis Ephessi in V Eth. Nicom. comment., ed. M. Havpucx, 1901. 
Appartiene a Michele di Efeso il commento In libros De generatione animalium, falsamente attri- 
buito a Giovanni Filopono (vol. XIV, 3 della stessa collana), ed. M. Havpuck, 1903. 
2. Su Michele di Efeso: K. PraEcHTER, Michael von Ephesos und Psellos, in ‘' Byzantinische 
Zeitschnft "", 1931, pp. 1-12. 


EUSTRAZIO DI NICEA 


1. I commenti alle opere aristoteliche sono stati pubblicati a Berlino nella collana Com- 
mentaria in Aristotelem Graeca, vol. XX: Eustratii et Michaelis et anonima in Ethica Nicomachea 
commentaria, ed. G. HevLBut, 1892; vol. XXI, I: Eustratii in Analyticorum posteriorum librum 
secundum commentarium, ed. M. Havpuck, 1907. Gli opuscoli teologici sono in: A. DEMETRA- 
copuLos, "ExxAnotaotixi) B8Kotxn, I, Lipsia, 1866, pp. 37-198. 

2. Su Eustrazio: P. JoAnNoU, Eustrate de Nicée. Trois piéces inédites de son procès, in '' Re- 
vue des études byzant. '’, 1952, pp. 24-34; IpEM, Die Definition des Seins bei Eustratios von Ni- 
kasa. Die Unsversalienlehre in der byzantinischen Theologie im XI Jht., in ‘’ Byzantinische Zeit- 
schrift '’, 1954, pp. 358-368; Ipem, Der Nominalismus und die menschliche Psycologie Christi. 
Das Semetona gegen Eustratios von Nikaia (1117), ibidem, pp. 369-378; K. GiocarinIs, Eustra- 
tius of Nicaea's Defense of the Doctrine of Ideas, in ‘* Franciscan Studies "”, 1964, pp. 159-204. 
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LE SCUOLE IN ITALIA 


Sulla situazione della scuola nel sec. XI, specialmente in Italia: G. MANACORDA, Storia della 
scuola sn Italia, 2 voll., Milano, 1913 (specialm.: parte I, cap. III, pp. 65-95 e passim); U. 
GuaLazzini, Ricerche sulle scuole preunsversitarie del medioevo, Milano, 1943; A. Viscarpi, 
Le origini, cit. (19664), pp. 133-184; 279-296; 411-424; D. A. BuLLouGcH, Le scuole catte- 
drali e la cultura dell'Italia settentrionale prima dei Comuni, in vol. Vescovi e diocesi in Italia nel medio- 
evo (sec. IX-XIII), Padova, 1964 ('' Italia sacra ',5), pp. 111-143. Tutti questi studiosi sono 
contrari ad ammettere l'esistenza, in Italia, di una tradizione di istruzione fuori della Chiesa, 
opponendosi alla tesi (comunemente accettata nel secolo scorso, ma da ritenere infondata) 
circa la sopravvivenza di scuole laiche nelle città italiane: questa tesi era stata sostenuta da G. 
GieseBRECHT, De litterarum studus apud Italos primis medi aevi saeculis, Berlino, 1845 (trad. 
it. di C. Pascal, Firenze, 1895) e la si trova ancora in M. DeanEsLEY, Medieval Schools to c. 
1300, in The Cambridge Medieval History, V, Cambridge, 1926, 4: rist. 1948, pp. 765-779. 

Per una visione più generale dei rapporti tra strutture sociali e cultura: G. TABaccO, 
Potere e cultura nell'età precomunale, in ‘* Filosofia”, 1967, pp. 407-418. 

Sulle scuole di diritto del medesimo periodo: E. Besta, Fonti del diritto italiano, 2* ediz., 
Milano, 1944, pp. 93-101 (con bibliogr. a pp. 93-94). Circa le influenze bizantine sulle scuole 
di diritto italiane, cfr. C. ZACHARIAE von LINGENTHAL, Il dirstto romano nella bassa Italia e la 
scuola giuridica di Bologna, in ‘* Rendiconti del R. Istituto Lombardo '”, 1885(XVIII), pp. 1-6. 

Sulla scuola di Montecassino: G. BaTTELLI, Lezioni di paleografia, 3° ediz., Città del Va- 
ticano, 1949, pp. 126-143. V. inoltre: [vari autori], Casinensia (Miscellanea di studi cassinesi 
pubblicati in occasione del XIV centenario della Badia di Montecassino), 2 voll., Montecas- 
sino, 1929; M. InGuANEz, Montecassino e l'oriente nel medioevo, in Atti del IV congresso naz. di 
studi romani, I (Roma, 1938), p. 377-384; H. BLocH, Montecassino, Byzantium and the West 
in the Earler Middle Ages, in ‘* Dumbarton Oaks Papers '”, 1946, pp. 163-224. 

Sulla scuola medica salernitana: A. BECCARIA, I codici di medicina nel periodo presalernitano 
(secoli IX, X e XI), Roma, 1956; P. O. KristeLLER, The School of Salerno: Its Development and 
its Contribution to the History of Learning, in Studies in Renaissance Thought and Letters, Roma, 
1956, pp. 495-551 (con ampia bibl.), IpeM, Nuove fonti per la medicina salernitana del sec. XII, 
in ‘' Rassegna storica salernitana ”’, 1957, pp. 61-75; IpeM, Beitrag der Schule von Salerno zur 
Entwicklung der scholastichen Wissenschaft im 12. Jahrhundert. Kurze Mitteilung tiber handschrif- 
tliche Funde, in Artes liberales. Von der antiken Bildung zur Wissenschaft des Mittelalters, Leida 
— Colonia, 1959, pp. 84-90; R. Mc Keon, Medicine and Philosophy in the Eleventh and Twelfth 
Centuries: The Problem of Elements, in ‘‘ Thomist "”, 1961, pp. 211-256, e nel vol. The Dignity 
of Science, Washington, 1961, pp. 75-120. 


L'EXPOSITIO AD LIBRUM PAPIENSEM 


1.Iltesto è stato edito da A. BoreTIus, in Mon. Germ. Hist., Leges IV (Hannover, 1868), 
pp. 290-606. 

2. Sull'importanza dell’ Expositio come documento della situazione culturale del sec. XI, 
oltre all'introduzione di A. Boretius all'edizione del testo, pp. XLVI-XCVIII del vol. cit.., 
v.: E. Besta, La Expositio al Liber Papiensis, in '* Annali delle Università toscane ””, XXXI, 
Pisa, 1911; IDEM, Fonti del diritto italiano, cit., pp. 94-96; F. CaLasso, Liber Paptensis, in Enc. 
Ital., Appendice I (1938), p. 790; A. Viscarpi, Le origini, cit. (19664), pp. 283-285. 
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PAPIA 


1. L'Elementarsum doctrinae rudimentum fu stampato più volte nel sec. XV (la prima edizione 
si ebbe a Venezia nel 1474). L'edizione veneziana del 1496 è stata riprodotta a Torino nel 
1966. Una scelta antologica del ‘’ Papias vocabulista '' (testo e trad. ital. di T. Nardi, introd, 
di A. Viscardi), in Le origini, vol. I di La Letteratura staliana. Storta e testi, Milano-Napoli, 1956. 
pp. 315-321. 

2. Sull'opera di Papia: C. PRANTL, Geschichte der Logik im Abendlande, cit., pp. 125-6 
della trad. ital.; G. ManacoRrDA, Storta della scuola in Italia, cit., II, pp. 248-251 e passim; 
M. Manirius, Geschichte der lateinischen Literatur des Mittelalters, cit., I, p. 134 e p. 137; 
II, pp. 717-24; III, pp. 191-193; G. Goerz, De glossariorum latinorum origine et fatis, Lipsia- 
Berlino, 1923, pp. 172-184; S. G. MercatI, Intorno al titolo det lessici di Sutda-Suda e di Papia, 
in ‘’ Atti dell’Accad. naz. dei Lincei (Memonie d. Classe di scienze morali, st. e filol.) '", 1960 
(X). pp. 1-50; G. CremascoLI, Ricerche sul lessicografo Papia, in'‘ Aevum "', 1969, pp. 31-55. 


ANSELMO DA BESATE 


1. La Rhetorsmachia è stata edita da E. DimmLER, Anselm der Peripatetiker, nebst anderen 
Bettragen zur Literaturgeschichte Italtens im 11. Jahrhundert, Halle, 1872; una più recente edizione 
è stata curata da K. Manitius, in Mon. Germ. Hist., Quellen zur Geistesgeschichte des Mittelalters, 
II. Band, Weimar, 1958, pp. 61-183 (nello stesso volume in cui è stata edita l'Epistola ad 
Augienses fratres di Gonzone Italo). Il testo dell'epistola dedicatoria a Drogone (con trad. 
it. di T. Gregory) e del libro II della Rhetorimachia (con trad. it. di T. Nardi), preceduto da 
una nota introduttiva di A. Viscarpi, in Le origini, vol. I di La letteratura italiana. Storia e testi, 
Milano-Napoli, 1956, pp. 361-379. 

2. Su Anselmo di Besate: ]. A. Enpres, Forschungen zur Geschichte der Frihmittelalterls- 
chen Philosophie cit., pp. 32-37; F. Novati e A. Monteverpì, Le origini, Milano, 1926, 
pp. 357-364; S. Vanni RovicHi, S. Anselmo e la filosofia del sec. XI, Milano, 1949, pp. 6-7; 
K. Mantmius, Rhetoric und Magie bei Anselm von Besate, in ‘* Deutsche Archiv”, 1956, pp. 52- 
72; C. VioLante, Anselmo di Besate, in Dizion. biogr. degli Italiam, III, Roma, 1961, pp. 
407-409. 


ALBERICO DI MONTECASSINO 


1. Dell'importante produzione letteraria di Alberico sono rimaste soltanto alcune opere 
retoriche e agiografiche. Tra le opere retoriche, sono stati pubblicati estratti del Breviarsum 
de dictamine da L. RockinceR, Briefsteller und Formelbiicher des XI. bis XIV. Jahrhunderts, IX, 
Monaco, 1863, pp. 29-46, e i Flores rhetorici da M. Incuanez e M. H. WiLLarD, Monte- 
cassino, 1938. Uno scritto intitolato De barbarismo et solecismo, tropo et scemate è ancora ine- 
dito. Per le edizioni delle opere agiografiche, cfr.: A. LENTINI, Alberico di Montecassino, sentor, 
in Dizion. biogr. degli Italiani, I, (Roma, 1960), pp. 643-645 (che dà un accurato elenco delle 
edizioni di tutte le opere di Alberico e un'ampia bibliogr. degli studi su Alberico). 

Dell'opera teologica perduta De corpore Domini M. MatRONOLA ha cercato di individuare 
le principali tesi, sulla base della replica di Berengario di Tours (Un testo inedito di Berengario 
di Tours e sl concilio romano del 1079, Milano, 1936, che dedica molte pagine ad Alberico e costi- 
tuisce il più importante studio sul suo pensiero teologico, cui si richiamano tutti i critici che 
hanno trattato di questo autore in relazione alla questione berengariana). 
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2. Tra gli studi sulla vita e l'opera di Alberico, segnaliamo inoltre: E. MangENOT, Al- 
beric, in Dict. théol. cath., I (1902), coll. 660-662; F. Novati e A. Monteverpì, Le origini, 
Milano, 1926, pp. 414-423; C. H. Hasxins, Albericus Casinensis, in Casinensia cit. I, pp. 115- 
125; H. M. Wircarp, The use of classics in the ‘* Flores Rhetorici" of Alberic of Montecassino, 
nel vol. Haskins Anniversary Essays, Boston, 1929, pp. 351-363; H. W. KLewirz, Kleine 
Mitteslungen. Zum Leben und Werk Alberichs von Montecassino, in ‘' Historische Vierteljahr- 
schrift '’, 1934, pp. 371-374; A. LENTINI, Note su Alberico cassinese maestro di retorica, in 
‘Studi medievali ”’, 1952, pp. 121-137. 


ALFANO DI SALERNO 


1. Parte dei Carmina di Alfano e la Vita et passio Sanctae Christinae sono nella Patr. lat., 
vol. 147° (Parigi, 1853) coll. 1219-1282, che riproduce l'edizione di F. UGHELLI-N. CoLETI, 
Italia sacra, X (Venezia, 1722). Un elenco completo delle opere poetiche di Alfano, con in- 
dicazione per ciascuna di esse della fonte e dell'edizione, in: A. LENTINI, Rassegna delle poesie 
di Alfano di Salerno, in ‘’ Bull. Ist. stor. ital. per il medio evo e arch. muratoriano '’, 1957, 
pp. 213-242; InEM, Le odi di Alfano ai principi Gisulfo e Guido di Salerno, in '' Aevum”’ 1957, 
pp. 230-240. 

La traduzione latina di Alfano (col titolo Premnon physicon seu Stipes naturalium) del ITeoì 
quosws drBgcrov di Nemesio di Emesa è stata edita da C. BurkHarp, Lipsia, 1917; il De 
quattuor humoribus corporis humans (nel rifacimento compiuto tra la fine del sec. XIII e l’inizio 
del sec. XIV) è stato edito da P. CappaRONI, con prefazione di A. CastiGLIONI, Roma, 
1928; il De pulsibus, da P. CaPPARONI, Roma, 1936. 

2. Su la vita e l’opera di Alfano: N. AcoceLLa, La figura e l'opera di Alfano I di Salerno, in 
‘’ Rassegna storica salernitana '”, 1958, pp. 1-74; 1959, pp. 17-90; A. LenTINI, Alfano, 
in Dizion. biogr. degli Italians, II (Roma, 1960), pp. 253-257 (con una completa bibliogr.). 
Manca un'ampia opera monografica. 

Su Alfano di Salerno come scrittore di medicina, oltre ai citati studi del Kristeller sulla 
scuola salernitana: L. THORNDIKE, A History of Magic and Experimental Science, I, New York, 
1929, p. 753; P. CapparonI, Il trattato ‘* De quattuor humorsbus"" di Alfano I, in Casinensta, 
cit. I, pp. 151-156; R. Creurz, Erbischof Alfanus I, ein friihsalernitanischer Arzt, in ‘' Studien 
und Mitteilungen zur Geschichte des Benediktiner-Ordens und seine Zweige'', 1929, 
pp. 413-432 (che pubblica a pp. 420-22 un frammento della redazione originale del De 
quattuor humorsbus); IbeM, Nachtrag zu ‘' Erbischof Alfanus I, ein friihsalernitanischer Arzt"', 
ibidem, 1930, pp. 205-208; IpeM, Der friihsalernstanischer Alfanus und sein bislang unbekannter 
'* Liber de pulsibus'", in ‘' Sudhoffs Archiv fiir Geschichte der Medizin "’, 1936, pp. 57-83. 


COSTANTINO AFRICANO 


1. Le traduzioni latine di Costantino Africano di opere mediche arabe sono state edite 
a Lione nel 1515 (solo in parte) e a Basilea nel 1539 (quest'ultima ediz. è stata ristampata a 
Hildesheim nel 1968). Il prologo al libro Pantegni o De communibus medico cognitu necessariis 
locis si trova nella Patr. lat., vol. 150° (Parigi, 1854), coll. 1563-1566. 

2. Su Costantino Africano, oltre ai citati studi del Kristeller sulla medicina salernitana: 
L. THoRNIDIKE, A History of Magic and Experimental Science, I, New York, 1929, pp. 742- 
759; R. Creurz, Der Arzt Costantinus Africanus von Monte Cassino, in ‘' Studien und Mit- 
tellungen zur Geschichte des Benediktiner-Ordens und seine Zweige ”, 1929, pp. 1-44; 
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Ben YanHIa, Les origines arabes de ‘* De melancholia"” de Constantine, in ‘* Revue d'histoire des 
sciences et de leurs applications '’, 1954, pp. 156-162; Ipem, Constantin Î° Africa et l'école 
de Salerne, in ‘‘ Cahiers de Tunisie ”’, 1955, pp. 49-59; IpEM, Costantinus Africanus, in The 
Encyclopaedia of Islam, Il, Leida-Londra, 1965 (nuova ediz.), pp. 59-60 (con ampia bibliogr.). 


LA RIFORMA MONASTICA E L'EREMITISMO 


Allo studio del monachesimo e dei suoi rapporti con la cultura e la civiltà medievali sono 
stati dedicati parecchi congressi di medievalisti, 1 cui atti abbiamo già avuto occasione di 
citare più volte: Il monachesimo nell'alto medioevo e la formazione della civiltà occidentale (IV setti- 
mana di studi del Centro italiano di studi sull’alto medioevo), Spoleto, 1957; Spiritualità 
clumiacense (Atti del Il convegno del Centro di studi sulla spiritualità medievale), Todi, 1960; 
La vita comune del clero nei secoli XI e XII (Atti della I settimana internaz. di studi medievali, 
Passo della Mendola, 1959), Milano, 1962; L'eremstismo in occidente nei secoli XI e XII (Atti 
della II settimana internazionale di studi medievali, Passo della Mendola, 1962), Milano, 
1964. 

Segnaliamo inoltre: E. WerNnER, Die gesellschaftlichen Grundlagen der Klosterreform tm 
11. Jahrhundert, Berlino, 1953 (secondo una prospettiva marxistica, ritiene lo sviluppo eco- 
nomico del sec. XI il motivo fondamentale di tutto il movimento di riforma ecclesiastica); 
J. LecLERcO, La crise du monachisme au XI° et XII siècles, in ‘' Bull. Ist. stor. ital. per il medio 
evo e arch. muratoriano '’, 1958, pp. 19-41; sui rapporti tra vita monastica e cultura: ]. 
LecLERCOQ., L'amour des lettres et le désir de Dieu. Initiation aux auteurs monastiques de moyen dge, 
Parigi, 1957 (trad. it., Firenze, 1965). 

Per quanto riguarda l'Italia in particolare, v. la raccolta di monografie curata da P. 
Lucano, L'Italia benedettina, Roma, 1929; G. Penco, Storia del monachesimo in Italia dalle 
origini alla fine del Medioevo, Roma, 1961; Ipem, Il monachesimo in Italia, in Nuove questioni di 
storia medioevale, cit., pp. 701-728 (con bibl. a pp. 722-728). 


GIOVANNI DI FRUTTUARIA (O GIOVANNI HOMO DEI) 


Nella Patr. lat., vol. 147°, coll. 477-480, c'è una breve Praefatto Joannis Hominis Det: 
In suam de verbis sentorum collectionem ad juniores infirmandos. Il trattato De ordine vitae et morum 
institutione, che nella Patr. lat. (vol. 184°, coll. 559-584) è incluso tra le opere di Bernardo 
di Chiaravalle, è stato riconosciuto come opera di Giovanni di Fruttuaria da A. WiLMART, 
Auteurs spirituels et textes dévots du moyen dge latin, Parigi, 1932, pp. 64-100, che ha anche 
ripubblicato l'esordio e la conclusione del trattato, sulla base dei mss. più antichi (alle pp. 94- 
98): questo scritto del Wilmart è anche il più importante studio critico che si abbia su Gio- 
vanni Homo Dei. 


GIOVANNI DI FÉCAMP 


1. Sotto il nome di Giovanni di Fécamp sono stati pubblicati, nella Patr. lat., vol. 147° 
(Parigi, 1853), soltanto il Libellus de scripturis et verbis Patrum collectus (coll. 445-464) e le 
Epistolae (coll. 463-476). 

La Confessio theologica (stampata nel 1536 a Parigi sotto il nome di Cassiano e altre 
quattro volte nel sec. XVI sotto il nome di Agostino, e che si trova nella Patr. lat. tra le opere 
di Agostino nel vol. 40°, coll. 909-936) è stata edita con apparato critico, sotto il nome del 
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suo vero autore, da ]. LecLerRcQ e ]. P. Bonnes, Un maître de la vie spirituelle qu XIF siècle, 
Jean de Fécamp, Parigi, 1946, pp. 110-183; nello stesso volume sono stati pubblicati l'opu- 
scolo Deploratio quietis et soltudinis derelictae, due poemetti e quattro lettere (in aggiunta a 
quelle edite nella Patr. lat.). 

La Confessio fides si trova nella Patr. lat. tra le opere di Alcuino (vol. 101°, coll. 1027- 
1098). 

2. Su Giovanni di Fécamp, oltre allo scritto citato di Leclercq e Bonnes: A. WiLMaRT, 
Auteurs spirtuels et textes dévots du moyen dige latin, Parigi, 1932, pp. 66-69; 126-137 e passim 
(che riporta anche il testo di un brano poetico di Giovanni di Fécamp a pp. 131-134); S. A. 
Hurtc8ur, The Picture of the Heavenly Jerusalem in the Writings of Johannes of Fécamp De contem- 
plativa vita and in the Elizabethan Hymns, Washington, 1943; J. LecLero,, Écrits spirituels de 
l'école de Jean de Fécamp, in Analecta monastica, I (‘* Studia Anselmiana '', 20}, Roma, 1948, 
pp. 91-114; S. Vanni RovisHi, S. Anselmo e la filosofia del sec. XI, Milano, 1949, pp. 19-20; 
J. LecLercO., L'amour des lettres et le déstr de Dieu cit., p. 63 e passim; P. COuRCELLE, Les con 
fessions de Saint Augustin dans la tradition littérasre, Parigi, 1963, pp. 262-264; R. Butror, 
Christianisme et valeurs humaines. La doctrine du mépris du monde, IV: Le XI siécle, 2: Jean de 
Fécamp, Herman Contract, Roger de Caen, Anselme de Canterbury, Lovanio-Parigi, 1964, pp. 11- 
23. Questo autore, definito dal Wilmart «le plus remarquable auteur spirituel du moyen 
àge avant saint Bernard », si può dire che sia stato riscoperto di recente, e viene perciò quasi 
del tutto ignorato dalle storie generali della cultura medievale. Quasi sicuramente esercitò 
una certa influenza sugli scritti mistici e, in genere, sul pensiero di Anselmo d'Aosta (il mona- 
stero del Bec non era lontano da quello di Fécamp); ma questo tema non è stato ancora 
sufficientemente approfondito. 


GERARDO DI CSANÀD 


1. La Deliberatio supra hymnum trium puerorum è stata edita da I. BATTHYAN, Sancti Gerardi 
episcopi Chanadiensis scripta et acta hactenus inedita, Karlsburg, 1790. 

2. Su Gerardo di Csanàd: G. Morin, Un théologien ignoré du XI° siécle, in '' Revue béné- 
dictine '’, 1910, pp. 516-521; J. A. Enpres, Forschungen zur Geschichte der friihmittelalter- 
Ischen Philosophie cit., pp. 51-64; S. Vanni RoviGHi, S. Anselmo e la filosofia del sec. XI, Milano, 
1949, pp. 14-15; E. Von Ivanka, Das ‘' Corpus areopagiticum'' bei Gerhard von Csanàd, in 
‘* Traditio””, 1959, pp. 205-222. 
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PIER DAMIANI 


FONTI 


1. Tutte le opere di Pier Damiani sono nella Patr. lat., voll. 144° e 145° (Parigi, 1853), 
che riproduce l'edizione di C. Gaerani (4 voll., Roma, 1606-1640, più volte ristampata: 
a Lione nel 1623, a Parigi nel 1642, 1663, 1743, a Bassano nel 1783) con l'aggiunta di vari 
opuscoli scoperti da A. Mar e apparsi in Scriptorum veterum nova collectio, VI, Roma, 1832, 
pp. 193-210. Questi volumi della Patr. lat. contengono anche opere (i Sermones, in special 
modo) di cui molto discussa è l'autenticità; d'altra parte vi mancano pochi altri scritti (cfr. 
lo studio Clavis S. Petri Damian di G. Lucchesi, citato più avanti). 

Edizioni parziali: Liber gratisstimus, Disceptatto synodalis ed. L. DE HEINEMANN, in Mon. 
Germ. Hist., Libelli de lte, I, Hannover, 1891, pp. 15-94; De divina omnipotentia, De sancta 
semplicitate scientiae inflanti anteponenda, De perfectione monachorum, De vera felicitate et sapientia, 
ed. P. Brezzi (con trad. it. di B. Nardi), in De divina omnipotentia e altri opuscoli, Firenze, 1943; 
Liber qui appellatur ‘* Dominus vobiscum"', ed. A. KoLpinG (Das Biichlein vom Dominus vobiscum), 
Dusserdolf, 1949; Vita beati Romualdi, ed. G. Tasacco (‘' Fonti per la storia d'Italia '', 94), 
Roma, 1957. Gli hymni erano stati editi da G.M. Dreves, in Analecta hymnica, vol. 48° (Lipsia, 
1905), pp. 29-78, con aggiunte di C. Blume, ibidem, vol. 51° (ivi, 1908), pp. 238-243; 
ma tutti gli scritti poetici di Pier Damiani sono stati di recente pubblicati in ediz. critica da 
M. Loxrantz, L'opera poetica di S. Pier Damiani ('* Studia Latina Stockolmiensia ", XII), 
Uppsala, 1964 (con descrizione dei manoscritti, edizione del testo, esame prosodico-metrico, 
discussione delle questioni d'autenticità). 


STUDI 


2. Nell'ampia introduzione all'edizione del De divina omnipotentia e altri opuscoli, 11 BREZZI 
dà anche una completa bibliografia su Pier Damiani fino al 1943. Tuttavia fino a quella data 
ben poco erano stati approfonditi l'opera e il pensiero di Pier Damiani; successivamente 
sono state pubblicate, oltre a molti studi particolari, quattro monografie, che hanno comple- 
tamente rinnovato la valutazione storico-critica di questo autore: O. J. BLum, St. Peter Da- 
mian, his Teaching on the Spiritual Life (‘' Studies Mediaeval History '', n. s. X), Washington, 
1947; F. DressLEr, Petrus Damiani, Leben und Werk ('* Studia Anselmiana '’, 34), Roma, 
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1954; J. Gonserte, Pierre Damien et la culture profane, Lovanio, 1956 (particolarmente im- 
portante per l'analisi del pensiero filosofico del Damiani: cfr. recensione di M. Dar Pra, 
in ‘' Rivista critica di storia della filosofia '', 1956, pp. 382-3); J. LecLeRco, Saint Pierre 
Damsen ermste et homme d'Eglise, Roma, 1960 (studio ampio e documentato su tutti gli aspetti 
della personalità del Damiam). Sono da segnalare inoltre i saggi di vari autori raccolti nel 
vol. Studi su san Pier Damiano, in onore del cardinale A. G. Cicognani, Faenza, 1961 (che com- 
prende anche una rassegna bibliogr. delle opere uscite tra il 1950 e il 1960). 

3. Poiché manca ancora un'edizione critica dell'« opera omnia » di Per Damiani, parti- 
colarmente importanti sono gli studi sulla tradizione manoscritta: K. REINDELL, Studien zur 
Ueberkeferung der Werke des Petrus Damiani, in ‘' Deutsche Archiv’, 1959, pp. 23-102; 
G. Micconi, Due note sulla tradizione manoscritta di Pier Damiani, Antilogus contra Tudaeos epistola. 
Il codice di S. Pietro D 206 e sl Vat. lat. 3797, Roma, 1959 (Note e discussioni erudite a cura di 
A. Campana, 8); e sull’autenticità delle opere: G. LuccHÙesi, Clavis S. Petri Damiani, in Studi 
su san Pier Damiano, in onore del card. A. G. Cicognani cit., pp. 253-407 (da servire come intro- 
duzione a chiunque voglia iniziare uno studio sul Damiani). 

4. Dell'attività del Damiani l'aspetto più studiato in questi ultimi anni è stato quello 
giuridico: fondamentale a questo riguardo è l'opera di ]. ]. Ryan, S. Peter Damiani and his 
canonical sources, Toronto, 1956. 

Sulla concezione damianea della vita monastica e dell'eremitismo: A. GiaBBAnI, Lo 
spirito della regola di san Benedetto e la vita monastico-eremitica secondo s. Pier Damiano, in ‘' Bene- 
dictina "’, 1947, pp. 135-156; M. DeLLa Santa, Ricerche sull'idea monastica di S. Pier Da- 
miano ('' Studi e testi camaldolesi ’'), Camaldoli, 1961; G. Miccoti, Pier Damiani e la vita 
comune del clero, in La vita comune del clero nei secoli XI e XII cit., pp. 186-211; IpeM, Théologie 
de la vie monastique chez saint Pierre Damien, in Théologie de la vie monastique, Parigi, 1961, 
pp. 459-483; O. Caprrani, San Pier Damian e l'istituto eremitico, in L'eremstismo in occidente 
nei secoli XI e XII cit., pp. 122-163. 

In contrasto con gli altri studiosi recenti, R. BuLton (Christianisme et valeurs humaines. 
La doctrine du mépris du monde, IV: Le XI° siécle, 1: Pierre Damien, Lovamio-Parigi, 1963) ri- 
badisce l'ascetismo e l'antiumanesimo di Pier Damiani; ma il suo libro ha suscitato una pole- 
mica, in cui sono intervenuti B. D'IrpoLITO (À propos de saint Pierre Damien et du ‘' contemptus 
mundi", in ‘' Collectanea S. Ordinis Cistercensium Reformatorum ”', 1964, pp. 220-4) 
e F. Lazzari (Saint Pierre Damien et le ‘' contemptus mundi '’. À propos d'un livre recent) in ‘‘ Revue 
d'ascetique et de mystique '’, 1964, pp. 185-096), ai quali il Bultot ha risposto rispettivamente 
con: Une fausse querelle à propos de saint Pierre Damien, Lovanio-Parigi, 1965; e con Méthode 
et conditionnement. Réponse à propos de S. Pierre Damien, in ‘* Revue d'ascetique et de mysti- 
que”, 1964, pp. 481-92. 

5. Sul valore letterario delle opere del Damiani, cfr. A. Viscarpi, Le origini cit. (1966), 
pp. 153-163 (ma di questo aspetto si occupa anche ampiamente il Leclercq nella monografia 
sopra menzionata). 

Sul pensiero politico del Damiani, sono da considerare ancora valide le conclusioni di 
R. W. e A. J. CarLyLE, A History of Mediaeval Political Theory in the West, cit. (si vedano, 
nel vol. II della trad. ital., pp. 117-118; 195; 226; 241-242; 252-256; 277: 378-379). 
Sulla polemica contro i simoniaci: G. MiccoLi, La ‘' simoniaca heresis"" in Pier Damiani e in 
Umberto di Silva Candida in Studi gregoriani, vol. V, Roma, 1956, pp. 77-81; R. MorcHEN, 
Medioevo cristiano, cit., pp. 100-103. 

6. Di contro a questa abbondanza di studi sui diversi aspetti della personalità del Da- 
miani, piuttosto modesto è stato il contributo dato dagli storici della filosofia; oltre alla già 
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citata opera del Gonsette, segnaliamo a questo riguardo: S. Vanni RovigHi, S. Anselmo 
e la filosofia del sec. XI, cit., pp. 7-14; U. PoLertI, Il vero atteggiamento antidialettico di san Pier 
Damiani, Faenza, 1953; InEM, Prospettive del pensiero morale di s. Pier Damsani, in Studi su san 
Pier Damiano, sn onore del card. A. G. Cscognami cit., pp. 81-120; M. AnpreoLettI, Libertà 
e valori nel volontarismo di S. Pier Damiani in ‘' Giornale di metafisica '’, 1960, pp. 297-320; 
M.T. AnTONELLI, Elementi della metafisica di Pier Damiani, Il problema del possibile nel Medio Evo, 
in Die Metaphysik im Mittelalter, cit., pp. 161-4. Nelle storie generali della filosofia, la nuova 
valutazione del pensiero del Damiani che emerge da tutti gli studi che sono stati compiuti 
di recente su questo autore non si è ancora pienamente affermata. 
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GLI SCRITTORI POLITICI E LE CONTROVERSIE TEOLOGICHE 
E FILOSOFICHE DEL SECOLO XI 


LA LETTERATURA POLITICA DEL SECOLO XI E LA RIFORMA GREGORIANA 


1. La più importante raccolta di testi di opere politiche del sec. XI è quella contenuta 
nei tre volumi dei Mon. Germ. Hist. intitolati Libelli de lite imperatorum et pontificum saeculis 
XI. et XII. conscripti, a cura di E. Diimmler (ma gli editori delle singole opere sono molteplici), 
Hannover, 1891-1892-1897 (rist. 1956). 

Tra le opere polemiche che abbiamo menzionate l'unica che manca in questa raccolta 
è quella di Benzone d'Alba, Ad Heinricum imperatorem libri VII, edita da G. H. PerTz in Mon. 
Germ. Hist., Scriptores, XI, Hannover, 1854, pp. 591-681 (su Benzone, cfr. G. Miccoti, 
Benzone d' Alba, in Dizion. biografico degli Italiani, VITI (1966), pp. 726-728). 

Il Registrum di Gregorio VII (che si trova anche nella Patr. lat., vol. 148° (Parigi, 1853) 
è stato edito criticamente da E. Caspar in Mon. Germ. Hist., Epistolae selectae, 2 voll., Berlino, 
1920-1923. 

(Per le opere di Umberto di Silvacandida e dei canonisti, v. infra). 

Una scelta di testi di Benzone d'Alba, Bonizone di Sutri, Placido di Nonantola, con 
trad. ital. di T. Nardi e nota introduttiva di A. Viscardi, in Le origini, vol. I di La letteratura 
staltana. Storia e testi, Milano-Napoli, 1956, pp. 471-505; altra breve raccolta di testi tradotti 
in: P. Brezzi, Il pensiero politico cristiano, cit., pp. 825-842. 

2. Per lo studio delle dottrine politiche del sec. XI occorre rifarsi anzitutto all'opera 
fondamentale di R. W. e A. J. CarLyLE, A History of Mediaeval Political Theory in the West, 
cit.: si vedano, nella traduz. ital. intitolata Il pensiero politico medievale (4 voll., Bari, 1956- 
1968) la sez. II, parte II (La dottrina politica canonistica fino alla metà del secolo tredicesimo: vol. I, 
pp- 405-563), la sez. III (Le dottrine politiche dal decimo al tredicesimo secolo: vol. II, pp. 11-204), 
la sez. IV (Le teorie politiche sui rapporti tra papato e impero dal decimo al dodicesimo secolo: vol. II, 
pp- 205-606) e le ampie bibliografie a cura di L. Firpo (vol. I, pp. 567-678; vol. II, pp. 609- 
681; per la bibliografia sui singoli autori: vol. I, pp. 673-675, e vol. II, pp.667-675). 

Segnaliamo inoltre: A. FLicHE, La réforme grégorienne, 3 voll., Lovanio-Parigi, 1924- 
1925-1937; E. Voosen, Papauté et pouvoir civil à l'époque de Grégoire VII, Gembloux, 1927; 
H. X. ArquiuièrE, Saint Grégoire VII. Essai sur sa conception du pouvoir pontifical, Parigi, 1934; 
G. LADNER, Theologie und Politik vor dem Investiturstrest. Abendmahistreit, Kirchenreform, Cluni 
und Heinrich III, Baden, 1936; A. MicHeL, Pipstwahl und Kinigsrecht, Monaco, 1936; G. 
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TELLENBACH e R. F. Bennett, Church, State and Christian Society at the Time of the Investiture 
Contest, Oxford, 1940, 1948?; vari autori: Studi gregoriani per la storia di Gregorio VII e della 
riforma gregorsana, raccolti da G. B. Borino, Roma, 1947-1960, 7 voll.; E. DuprÈ THESEMER, 
Papato e impero in lotta per la supremazia, in Questioni di storia medioevale cit., pp. 303-353 (bi- 
bliogr. a pp. 341-352), F. Barx, Cadalus, in Dict. Hist. Géogr. ecclés., XI (1949), coll. 53-99; 
G. FaLco, La santa romana repubblica, Milano-Napoli, 19543, 1958, pp. 221-240; C. Vio- 
LANTE, La Pataria milanese e la riforma ecclesiastica, I, Le premesse (1045-1057), Roma, 1955; 
G. MiccoLi, Per la storsa della Pataria milanese, in ‘* Bull. Ist. stor. ital. per il medioevo e arch. 
muratoriano '’, 1958, pp. 43-123; Inem, Ecclesiae primitivae forma, in ‘‘ Studi medievali '', 
1960, pp. 470-498; IpeM, Pietro Igneo. Studi sull'età gregoriana, Roma, 1960; IpEM, Le ord 
nazioni simoniache nel pensiero di Gregorio VII, in ‘‘ Studi medievali '’, 1963, pp. 104-135; R. 
MorcHEN, Medioevo cristiano cit., pp. 91-127; G. Miccoti, Gregorio VII, in Bibliotheca Sancto- 
rum, VII (1966), coll. 294-379 (con ampia bibl.); vari autori: Chiesa e riforma nella spiritualità del 
sec. XI (Atti del IV convegno del Centro di studi sulla spiritualità medievale), Todi, 1968. 

Come si vede, si sono occupati della letteratura politica di questo secolo soprattutto 
gli studiosi di storia civile e politica e di storia del diritto, mentre scarsa attenzione vi hanno 
rivolto gli storici della filosofia. Perciò non è stato molto approfondito il tema dei rapporti 
tra dottrine politiche e dottrine filosofico-teologiche nei singoli autori e, in genere, nella 
cultura dell'epoca; così, ad esempio, la tesi del Gilson (La philosophie au moyen dige cit., p. 251 
sgg.). secondo cui i sostenitori della teocrazia sono anche sostenitori della superiorità della 
teologia sulla filosofia, è uno schema aprioristico che si dimostra infondato a un esame dei 
testi. D'altro lato, l’uso invalso presso gli scrittori politici e soprattutto presso i canonisti 
di contrapporre l'una all'altra le auctoritates (padri della Chiesa, decisioni dei concili, ecc.) 
nelle questioni giuridiche e politiche si estenderà nel secolo successivo anche alla trattazione 
di tutte le questioni teologiche: dall'opera di Ivo di Chartres deriva il Sic et non di Abelardo. 
Ma anche questo aspetto non è stato sufficientemente approfondito. 


UMBERTO DI SILVACANDIDA 


1. Le opere di Umberto di Silvacandida sono nella Patr. lat., vol. 143° (Parigi, 1853). 
coll. 929-1218. L' Adversus simoniacos è stato edito da F. THANER in Libelli de lite cit., I, pp. 95- 
253. Lo scritto contro Nicola Pettorato, insieme con altri opuscoli relativi al contrasti tra 
chiesa greca e chiesa latina, si trova in C. WiLL, Acta et scripta quae de controversiis ecclesiae 
Grecae et Latinae saeculo XI composita extant, Lipsia-Marburgo, 1861. 

A. MicÙet (Die Sentenzen des Kardinals Humbert, dar erste Rechtsbuch des papstlichen 
Reform, Stuttgart, 1943) attribuisce a Umberto di Silvacandida la paternità della collezione 
canomistica Diversorum Sententiae Patrum (inedita), ritenuta l'ispiratrice dell'azione di Gre- 
gorio VII. 

2. Sull'opera di Umberto in rapporto alla riforma gregoriana, oltre alle opere di carattere 
generale e al citato scritto di A. Michel: A. FLicHE, Le cardinale Humbert de Moyenmoutier. 
Étude sur les orsgines de la réforme grégorienne, in ‘* Revue historique '”, 1915, pp. 41-76; A. 
MicHet, Die Antisimonistichen Reordinationen und eine neue Humbert-Schrift, in ‘‘ Romische 
Quartalschrift "', 1938, pp. 19-56; Ipem, Die Anfange des Kardinals Humbert bei Bischof Bruno 
von Toul, in Studi gregoriani, cit., III (Roma, 1948), pp. 299-319; W. UtLMann, Cardinal 
Humbert and the ecclesia Romana, ibidem, IV (Roma, 1952), pp. 111-127; G. MiccoLi, La 
' simoniaca heresis"' in Pier Damiani e in Umberto di Silva Candida, ibidem, V (Roma, 1956), 
pp. 77-81, R. MorcHEN, Medioevo cristiano, cit., pp. 95-100. 
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Sui rapporti di Umberto con Michele Cerulario e lo scisma d'oriente: A. MicHEL, 
Humbert und Kerullarios, 2 voll., Paderbon, 1924-1930. 

Sulla dottrina eucaristica di Umberto e sul suo intervento nella questione berengariana: 
O. Capitani, La dottrina eucaristica di Umberto di Silvacandida, in Studi su Berengario di Tours, 
Lecce, 1966, pp. 119-140 (con bibl. a p. 126 e a p. 128); questo studioso sottolinea l'unità 
e la coerenza di atteggiamento di Umberto nelle sue diverse prese di posizione contro i si- 
moniaci, contro Cerulario e contro Berengario di Tours. 


I CANONISTI 


1. Il Decretum di Burcardo di Worms è nella Patr. lat., vol. 140° (Parigi, 1853), coll. 
5338-1058, che riproduce l'edizione di J. FoucHER (Parigi, 1549). Burcardo compilò anche 
la Lex familiae Wormatiensis Ecclesiae, ed. L. WerLAND, in Mon. Germ. Hist., Legum sectto IV, 
Constitutiones I, Hannover, 1893, pp. 639-644. Su Burcardo, cfr. G. Fransen, Une suite 
de recherches sur le Décret de Burchard de Worms, in ‘* Traditio ””, 1969, pp. 514-515. 

Le opere di Anselmo di Lucca sono nella Patr. lat., vol. 149° (Parigi, 1853), coll. 445- 
536. Incompleta (fino al can. 15 del libro XI) è l'edizione della Collectio canonum a cura di F. 
THANER, fasc. I e II, Innsbruck, 1906-1915 (rist. in unico vol., Aalen 1965). Il Liber contra 
Wibertum, ed. E. BERNHEM, in Libelli de lite, cit. I, pp. 517-528. Su Anselmo di Lucca, cfr.: 
R. MontANARI, La ‘' Collectio " canonum di S. Anselmo di Lucca e la riforma gregoriana, Mantova, 
1941; A. SrickLER, Il potere coattivo materiale della Chiesa nella riforma gregoriana secondo An- 
selmo di Lucca, in Studi gregoriani, cit., Il (Roma, 1947), pp. 235-285; C. VioLANTE, Anselmo 
da Baggio, in Diz. biogr. degli Italiani, III (Roma, 1961), pp. 399-407 (con ampia bibliogr.); 
G. M. Fusconi, Anselmo II, vescovo di Lucca, in Biblioth. Sanctorum, II (1962), coll. 26-36. 

Il Decretum o Liber de vita Christiana di Bonizone di Sutri è stato edito da E. PERELS, 
Berlino, 1930; il Liber ad amicum, ed. E. DiimmLER, in Libelli de hte, cit., I, pp. 371-620; 
il De dsversis sudicum generibus, ed. F. BLiHME, in Mon. Germ. Hist., Leges IV (Hannover, 1868, 
rist. 1965). pp. 663-4; il De sacramentis, in L. A. MuratoRI, Antiquitates Italicae medu aevi, 
III, Milano, 1740, coll. 599-604, riprodotto nella Patr. lat., vol. 150°, coll. 857-866. Su 
Bonizone di Sutri, cfr.: U. LewaLp, An der Schwelle der Scholastik. Bonizo von Sutri und das 
Kirchenrecht seiner Tage, Weimar, 1938; E. NasaLti-Rocca, Osservazioni su Bonizone come 
canonista, in Studi gregoriani cit., Il (Roma, 1947), pp. 151-162; L. Gatto, Il problema delle 
elezioni simoniache nel Liber ad amicum di Bonizone da Sutri, nel vol. Chiesa e riforma nella spi- 
ritualità del sec. XI, cit., pp. 137-167; G. Miccoti, Bonizone, in Dizion. biogr. degli Itahani, 
XII, (Roma, 1970). pp. 246-259. 

La Collectio canonum del cardinale Deusdedit è stata edita da W. von GLanvEL, Pader- 
bon, 1905 (rist. Aalen 1967); il Libellus contra invasores et symoniacos, ed. E. SACKUR, in Li- 
belli de lite cit., II, pp. 293-365. Su Deusdedit, cfr.: G. BarEnLE, Deusdedit, in Dict. théol. 
cath, IV (1910), coll. 647-651. 

Le collezioni canonistiche (Decretum e Panormia) di Ivo di Chartres sono nella Patr. lat., 
vol. 161° (Parigi, 1855), coll. 47-1428 (la Collectio tripartita è inedita) e altre sue opere nel vol. 
162° (Parigi, 1854), coll. 9-616: la Patr. lat. riproduce, integrandola in alcune parti, l'edizione 
di J. FRontONUS (Parigi, 1647). Le Epistulae ad litem investiturarum spectantes, ed. E. SACKUR, 
in Libelli de lite, cit., II, pp. 640-657; un'ediz. completa delle lettere di Ivo di Chartres (di 
cui è uscito solo il I volume comprendente il periodo 1090-1098) in }. LecLeRcQ, Yves de 
Chartres: Correspondance, I, Parigi, 1949 (coll. ‘‘ Les Belles Lettres ''). Su Ivo di Chartres, 
cfr. B. SmaLLEY, Master Ivo of Chartres, in ‘‘ The English Historical Rewiew "’, 1935, pp. 680- 
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686; É. Amann e L. Gurzar, Yves de Chartres, in Dict. théol. cath., XV, 2 (1947), coll. 3625- 
3640; ]. Ramsaup-BuHoT, Le Décret de Grattan et le droit romain. Influence d' Yves de Chartres, 
in ‘Revue historique de droit francais et etranger '', 1957, pp. 290-300; Y. LABONTÉ, 
À propos d'une lettre d' Yves de Chartres, in ‘' Sciences ecclésiastiques '’, Montreal, 1965, pp. 67- 
88; M. Norror, Ivo di Chartres, in Bibhoth. sanctorum, VII (1966), coll. 994-997 (con ampia 
bibliogr.). 

2. Sulle collezioni canonistiche del sec. XI (oltre quelle da noi menzionate, ce ne sono 
altre giunteci anonime), si veda in generale, oltre all'ampia trattazione contenuta nella citata 
opera dei Carlyle: P. FourNiER e G. Le Bras, Histoire des collections canoniques en occident 
depuis le Fausses Décrétales jusg'au Décret de Gratian, 2 voll., Parigi, 1931-32; C. MuntER, 
Les sources patristiques du drost de l'Eglise du VIII au XIII: siècle, Mulhouse, 1957; O. Capi. 
TANI, Immunità vescovili ed ecclestologia in età pregregoriana e gregoriana, in ‘‘ Studi medievali '', 
1962, pp. 525-575; e 1965, pp. 196-290; IpEM, La figura del vescovo in alcune collezioni ca- 
noniche della seconda metà del secolo XI, in Vescovi e diocesi in Italia nel medioevo (sec. IX-XIII), 
Padova, 1964 ('' Italia sacra ”’, 5), pp. 161-191 (questo saggio è una redazione più breve 
dei succitati articoli del Capitani in ‘' Studi medioevali '). Da alcuni anni si sono intensifi- 
cati gli studi sulle collezioni canoniche del sec. XI; tuttavia sono da lamentare ancora mancanza 
di edizioni critiche, incertezze sugli autori e sul tempo di composizione. La tendenza attuale 
è quella di considerare tali collezioni non soltanto in relazione al movimento di riforma eccle- 
siastica, ma anche per un esame più ampio della situazione storico-politica e culturale del 
secolo XI. 


BERENGARIO DI TOURS 


1. La principale opera rimastaci di Berengario di Tours, De sacra coena adversus Lanfran- 
cum, è stata edita da A. F. e F. T. ViscHER (Berlino, 1834) e, criticamente, da W. H. BECKEN- 
KAMP, L'Aja, 1941. L'opuscolo scritto al tempo del concilio romano del 1079, in polemica 
con Alberico di Montecassino, è stato ritrovato in un codice cassinese e pubblicato da M. 
MatronoLA, Un testo inedito di Berengario di Tours e il concilio romano del 1079, Milano, 1936 
(‘’ Orbis Romanus", 6). L' Apologia scritta dopo il concilio del 1079 è in E. MARTÈNE e 
U. Duranp, Thesaurus Novus Anecdotorum, IV, Parigi, 1717, coll. 103-109 (un frammento 
più breve è in J. MasiLLoN, Annales Ordinis S. Benedicti, V, Parigi, 1713, p. 139). La maggior 
parte delle Epistolae di Berengario è stata edita da H. SupENDORF, Berengarius Turonensis oder 
ene Sammlung ihn betreffen Briefe, Amburgo, 1850, e da C. ERDMANN e N. FICKERMANN, in 
Mon. Germ. Hist., Die Briefe der Deutschen Kaiserzeit, V, Briefsammlungen der Zeit Heinrichs IV, 
Weimar, 1950, pp. 132-172. Per un accurato elenco delle lettere di Berengario (con l'indi- 
cazione di tutte le edizioni di quelle rimasteci e delle testimonianze su quelle perdute), nonché 
dei frammenti di altri scritti ricavabili dalle opere dei suoi oppositori, cfr. M. CAPPuvnSs, 
Bérenger de Tours, in Dict. Hist. Géogr. ecclés., VIII (1935), coll. 385-407. L'unica poesia rima- 
staci di Berengario (fuste judex Jesu Christe) è stata edita da E. MARTÈNE e U. Duranp, The- 
saurus, cit., IV, pp. 115-116. 

2. Per la vasta bibliografia su Berengario di Tours, cfr. — fino al 1932 — il citato articolo 
del Cappuyns: particolarmente degno di menzione lo studio di A. J. MacbonALD, Berengar 
and the Reform of Sacramental Doctrine, Londra, 1930. Per una più vasta informazione sulle 
controversie eucaristiche nel medioevo: H. De Lusac, Corpus mysticum: l'Eucharistie et l' Eglise 
au moyen dge, Parigi, 1949. Una nuova valutazione di Berengario, attraverso un attento studio 
delle origini storiche della sua dottrina eucaristica e delle polemiche che suscitò, è stata data 
da O. Caprtani, Studi su Berengario di Tours, Lecce, 1966 (che fornisce anche, nelle note, ampie 
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indicazioni bibliografiche sui lavori più recenti relativi alle singole questioni particolari). Di 
contro all'immagine tradizionale di un Berengario '' innovatore '’, il Capitani dimostra invece 
come Berengario, ricollegandosi alla problematica del sec. IX (sia pure espressa con una nuova 
acribia dialettica), non abbia inteso il nuovo linguaggio sacramentario dei suoi contemporanei. 
Tuttavia da queste conclusioni non sono state ancora tratte dagli storici della filosofia 
adeguate conseguenze per una reinterpretazione della posizione ‘filosofica '’ dello stesso 
Berengario. 


GLI OPPOSITORI DI BERENGARIO 


L'epistola di Adelmanno di Liegi, poi vescovo di Brescia, a Berengario (oltre che nella 
Patr. lat., vol. 143° (Parigi, 1853), coll. 1289-1296, che ne dà un testo incompleto) è stata 
edita da R. HeurtEvenT, Durand de Troarn et les origines de l'héresie berengarienne, Parigi, 1912, 
pp. 268-302. La risposta di Berengario ad Adelmanno è in E. MartèNE — U. Duranp, 
Thesaurus Novus Anecdotorum cit., IV, coll. 109-113. Testo di Adelmanno e risposta di Beren- 
gario furono pubblicati insieme da C. A. Scumm, Adelmanni Brixiae episcopi de veritate corporis 
et sanguinis Domini ad Berengarium epistola nunc primum e codice Guelferbytano emendata et ultra 
tertiam partem suppleta cum epistola Berengarii ad Adelmannum et vartis scriptis ad Adelmannum per- 
tinentibus, Brunswich, 1770. L'epistola metrica di Adelmanno alla memoria del maestro Ful- 
berto (oltre che nella Patr. lat., vol. 143°, coll. 1297-1298) è stata edita da A. CLERVAL, 
Les écoles de Chartres cit., pp. 59-61. Su Adelmanno, cfr.: L. RaMiREz, La controversia eucari- 
stica del siglo XI: Berengario de Tours a la luz de sus contemporaneos, Bogotà, 1940, pp. 19-40, 
O. Carrrani, Adelmanno, in Dizion. biografico degli Italiani, I (Roma, 1960), pp. 263-265 (con 
bibliogr.); H. SivestRE, Notice sur Adelmann de Liège, in '' Rev. d'hist. écclésiastique '’, 1961, 
pp- 855-71; O. Carrrani, Studi su Berengario di Tours, cit., pp. 47-55 e passim. 

Il trattato De corpore et sanguine Christi di Ugo di Breteuil, vescovo di Langres, è nella 
Patr. lat., vol. 142° (Parigi, 1853), coll. 1325-1334. Su Ugo di Langres, cfr.: B. HEURTEBIZE, 
Hugues de Breteuil, in Dict. theol. cath., VII (1921), coll. 220-221; O. Caprrani, Studi su Beren- 
gario di Tours, cit., pp. 55-64 e passim (bibliogr. a p. 56). 

Il trattato De corpore et sanguigne Domini di Durando di Troarn è nella Patr. lat., vol. 
149° (Parigi, 1853), coll. 1375-1424. Su Durando di Troarn, cfr.: R. HEuRTEvENT, Durand 
de Troarn et les origines de l'héresie berengarienne, Parigi, 1912; G. Poras, Durand de Troarn, 
in Dict. Hist. Géogr. ecclés., XIV (1960), coll. 1159-1160. 

Le opere di Guitmondo vescovo d'Aversa sono nella Patr. lat., vol. 149° (Parigi, 1853), 
coll. 1427-1512; la conclusione dell'Epistola ad Erfastum è stata pubblicata da G. Morin, 
La finale inédite de la lettre de Gustmond d' Aversa à Erfast sur la Trimité, in ‘' Revue bénédictine"', 
1911, pp. 95-99. Su Guitmondo, cfr.: F. VERNET, Gustmond d' Aversa, in Dict. théol. cath., 
VI (1914), coll. 1989-1992; L. Ramirez, La controversia eucaristica, cit., pp. 43-51; altre no- 
tizie bibliogr. in: A. ProLanTI, Guitmondo d' Aversa, in Enc. Catt., VI (1951), coll. 1302-3. 

Occorre segnalare infine un trattatello anonimo, attribuito a un tal Berengario, prima 
monaco a Saint Evroul, poi abate e vescovo di Venosa, dal suo editore G. Morin, Bérenger 
contre Bérenger. Un document inédit des luttes theologiques de XI siécle, in '' Recherches de theologie 
anc. et médiév. "', 1932, pp. 109-133. 


LANFRANCO DI PAVIA 


1. Tutte le opere di Lanfranco sono nella Patr. lat., vol. 150° (Parigi, 1854), coll. 1-640, 
che riproduce l'edizione di ]. A. Gres, 2 voll., Oxford, 1844-45. Una breve scelta di testi, 
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con trad. ital., introd. e note di T. GreGORY, in Le origini, vol. I di La letteratura ttaliana. Storta 
e testi, Milano-Napoli, 1956, pp. 420-433. 

2. Studio fondamentale su Lanfranco è quello di A. |. MacponaLp, Lanfranc. A Study 
of his Life, Works and Writings, Oxford, 1926; 2? ediz., Londra, 1944; si veda anche: É 
AMANN e A. Gaupet, Lanfranc, in Dict. théol. cath., VIII, 2 (1925), coll. 2558-2570. Il primo 
studioso che ha identificato il Lanfranco priore del Bec e arcivescovo di Canterbury col Lan- 
franco menzionato nell'Expositio ad librum Papiensem, sottolineando la cultura giuridica che 
emerge dalle opere teologiche di Lanfranco, è stato N. TaMmassia, Lanfranco arcivescovo di Can- 
terbury e la scuola pavese, in Melanges Fitting, Montpellier, 1908, pp. 191-201. Sulla concezione 
della dialettica in Lanfranco: J. A. EnpRES, Lanfranks Verhdltnis zur Dialektik, in Forschungen 
zur Geschichte der friihmittelalterlichen Philosophie, cit., pp. 114-129; S. Vanni RovigHI, S. 
Anselmo e la filosofia del sec. XI, cit., pp. 15-18 (che dà un giudizio del tutto negativo sul valore 
filosofico degli scritti di Lanfranco). Circa la polemica tra Lanfranco e Berengario di Tours 
sull'eucarestia: R. W. SouTHERN, Lanfranc of Bec and Berengar of Tours, in Studies in Medieval 
History presented to F. M. Powicke, Oxford, 1948, pp. 27-48. Sui rapporti tra Lanfranco 
e Anselmo d'Aosta: R. W. SouTHERN, Saint Anselm and his Biographer, Cambridge, 1963, 
pp. 12-26. 


MANEGOLDO DI LAUTENBACH E WOLFELMO DI COLONIA 


1. L'Opusculum contra Wolfelmum Colontensem di Manegoldo di Lautenbach è nella Patr. 
lat., vol. 155° (Parigi, 1854), coll. 147-176, che riproduce l'edizione di L. A. MURATORI, 
Anecdota latina, IV, Padova, 1713, pp. 163-208. L'introduzione e i capitoli conclusivi del 
medesimo opuscolo sono stati ripubblicati da K. FRANCKE in Libelli de lite, cit., I, pp. 303-308; 
lo stesso Francke ha pubblicato per la prima volta il Liber ad Gebehardum, ibidem, pp. 308- 
430. Un Commento ai Salmi, incluso tra le opere di Beda nella Patr. lat. (vol. 93°, coll. 479. 
1098), appartiene a Manegoldo secondo G. Morin, Le Pseudo-Béde sur le psaumes et l'opus 
super psalterium de maître Manegold de Lautenbach, in ‘* Revue bénédict. '', 1911, pp. 311-340. 
A Manegoldo sono da attribuire altre opere, tuttora inedite (tra cui: Glosae super Platonem 
tuxta magistrum Manegraldum), secondo M. Manitius (Geschichte der lateinischen Literatur des 
Mattelalters cit., III, p. 179). 

Sulla questione circa l'esistenza di un solo Manegoldo o di due personaggi distinti, v. È. 
AMANN, Manegold de Lautenbach, in Dict. théol. cath., IX (1926), coll. 1825-1830. 

Sul pensiero politico di Manegoldo: R.W. e A. J. CarLyLE, A History of Mediaeval Polt- 
tical Theory in the West cit. (si vedano, nel vol. II della trad. ital., pp. 177-186; 294-297; 
bibliogr. a p. 672). 

Sull'Opusculum contra Wolfelmum e la polemica antiplatonica: E. GARIN, La polemica di 
Manegold di Lautenbach, in Studi sul platonismo medievale, cit., pp. 23-33; T. Gregory, L'‘' Opu- 
sculum contra Wolfelmum"' e la polemica antiplatonica di Manegoldo di Lautenback, in Platonismo me- 
dievale, cit., pp. 17-30. Su Manegoldo manca una compiuta monografia, in cui si esaminino 
insieme i diversi aspetti della sua opera, che possono apparire alquanto discordanti tra loro 
(il razionalismo del suo pensiero politico e l'atteggiamento antifilosofico dell'opuscolo contro 
Wolfelmo). 

2. Di Wolfelmo, abate di Brauweiler presso Colonia, ci è rimasta la biografia scritta dal 
monaco Corrado suo discepolo, nella Patr. lat., vol. 154°, coll. 403-434, che riporta anche 
due brevi scritti dello stesso Wolfelmo, un'Epistola sancti Wolphelmi de sacramento eucharistiae 
contra errores Berengarsi (coll. 412-414) e i Versus de utroque testamento (coll. 420-421). Circa 
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l'identificazione di questo Wolfelmo con il personaggio cui è diretta la polemica di Manegoldo, 
M. Manitius (Geschichte der latesnischen Literatur des Mattelalters, cit., III, pp. 175-176) si mo- 
stra propenso ad ammetterla, mentre É. Amann (nella voce Manegold de Lautenbach del Dict. 
théol. cath., cit., col. 1829) l'esclude senz'altro. 


OTLONE DI S. EMMERANO 


1. Le opere di Otlone di S. Emmerano sono nella Patr. lat., vol. 146° (Parigi, 1853), 
coll. 27-434, che attinge da diverse edizioni precedenti. Viene attribuito a Otlone anche il 
Sermo de eo quod legitur in Psalmis, che nella Patr. lat. si trova tra le opere di Beda (vol. 93°, 
coll. 1103-1128). Gli kymmi sono stati editi da G. M. Dreves, in Analecta hymnica, vol. 50°, 
Lipsia, 1907, pp. 320-328. 

2. Su Otlone, cfr.: É. Amann, Otloh de Saint Emmeran, in Dict. Théol. cath., XI, 2 (1932), 
coll. 1666-1669; G. MiscH, Geschichte der Autobsograpkie, III, 1, Francoforte s. M. 1959, pp. 
57-107; H. ScHAuWwECKER, Otlon von St. Emmeran. Ein Beitrag zur Bildungs — und Frommsgketts- 
geschichte des 11. Jahrhunderts, Monaco, 1968; G. Vinav, Otlone di Sant' Emmeran ovvero l'auto- 
biografia di un nevrotico, in La storiografia altomedievale (Atti della XVII sett. di studio del Centro 
ital. di studi sull'alto medioevo), I, Spoleto, 1970, pp. 15-37. 
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ANSELMO D'AOSTA 


ANSELMO D'AOSTA 


1. Di tutte le opere di Anselmo è stata di recente portata a termine l'edizione critica: 
Sancti AnsELMI CanTuARIENSIS Episcopi, Opera omnia ad fidem codicum recenswit F. S. 
ScHmrrt, Edimburgo, 1946-1961, in 6 voll.: i primi due contengono le opere filosofico-teolo- 
giche, 1 voll. HI-V le Orationes sive Meditattones e l’epistolario completo; il vol. VI gli indici. 
Sui criteri seguiti in questa edizione, si veda: F. S. ScHmitT, Intorno all'’’ Opera omnia "” di 
S. Anselmo d' Aosta, in ‘* Sophia ”’, 1959, pp. 220-231 (che rimanda ai molti suoi precedenti 
lavori, tra cui particolarmente importanti sono quelli relativi alla cronologia delle opere-ansel- 
miane: Zur Chronologie der Werke des hl. Anselm von Canterbury, in‘ Rev. bénédictine '', 1932, 
pp- 322-350; Die Chronologse der Briefe des hl. Anselm von Canterbury, ibidem, 1954, pp. 90- 
115). I frammenti del De potestate et impotentia, possibilitate et impossibilitate, necessitate et liber- 
tate sono stati pubblicati da F. S. ScHmitT, Ein neues unvollendetes Werke des hl. Anselm von 
Canterbury, ‘' Beitrige zur Geschichte der Philosophie und Theologie des Mittelalters '', 
XXXIII, 3, Munster i. W., 1936. 

L'edizione precedente dell’ ‘‘ opera omnia '' di Anselmo era quella di G. GERBERON 
(Parigi, 1675; repetita cum novo supplemento, Parigi, 1721, e Venezia, 1744), riprodotta nella 
Patr. lat., voll. 158° e 159° (Parigi, 1854); ma in questa edizione sono comprese anche opere 
spurie. Mentre per le opere sistematiche non esistono dubbi circa la loro autenticità, molta 
incertezza regnava per le opere ascetiche e per le lettere; ma riguardo alle prime ogni questione 
è stata risolta da A. WiLmARt (Auters spirituels et textes devots du moyen age latin, Parigi, 1932, 
pp. 147-216: riconosce autentica soltanto la collezione di diciannove Orazioni e di tre Me- 
ditazioni), e, per le lettere, cfr. F. S. Scumirt, Die echten und unechten Stiicke der Korrispondenz 
des hl. Anselm von Canterbury, in ‘* Revue bénédictine '', 1955, pp. 218-277. 

Traduzioni: Opere filosofiche, in 3 voll., trad., pref. e note di C. Orraviano (escluso il 
Monologio), Lanciano, 1928; il Monologio, trad., pref. e note di C. Orraviano, Palermo, 1932, 
3: ed., Roma, 1965; il Proslogion, le Orazioni e le Meditazioni, introd. e testo latino di F. S. 
ScHMITT, trad. it. di G. SanpRI, Padova, 1959; Perchè un Dio uomo, trad. introd. e note di D. 
Cumer, Alba, 1965 (del Cur Deus homo v. anche la trad. francese Pourquoi Dieu s'est fait homme, 
col testo latino, introd., bibliografia e note di R. Roques, Parigi, 1963); Opere filosofiche 
(Monologion, Proslogion, De grammatico. De veritate, De libertate arbitri, De casu diaboli, De con- 
cordia), traduzione, introd. e note di S. Vanni RovigHI, Bari, 1969. 
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2. Studi d'insieme sono, oltre le introduzioni dell'Ottaviano, dello Schmitt e del Roques 
alle traduzioni citate: C. FiLuiatrE, La philosophie de St. Anselme, Parigi, 1920 (ne sostiene 
l'origine neoplatonica); A. Levasti, S. Anselmo, vita e pensiero, Bari, 1929; G. Ceriani, S. 
Anselmo, Brescia, 1946; S. Vanni RovigHI, S. Anselmo e la filosofia del sec. XI, Milano, 1949 
(con bibl. ragionata); P. MAZZARELLA, Il pensiero speculativo di S. Anselmo d' Aosta, Padova, 
1962 (contiene una bibl. completa — pp. 475-485 — e, nel testo, un accurato esame critico 
dei precedenti studi su Anselmo, a pp. 103-169 e 302-361). Segnaliamo inoltre il volume che 
raccoglie saggi di vari autori, intitolato Spicilegsium Beccense, 1 (Congrès international du IX° 
centenasre de l'arrivée d' Anselme au Bec), Parigi, 1959. 

Per la biografia di Anselmo, la principale fonte (oltre all'epistolario dello stesso autore) è 
EapMERO, autore di una Vita sancti Anselmi e dell'Historia Novorum in Anglia (che si trovano 
nella Patr. lat., rispettivamente nel vol. 158°, coll. 49-120 e nel vol. 159°, coll. 347-524; 
ripubblicate entrambe da M. RucE, in Rerum Britannicarum medii aevi scriptores, Londra, 1884). 
Della Vita S. Anselmi di Eadmero è stata di recente pubblicata una nuova edizione critica da 
R. W. SoutHErNn, The life of St. Anselm, Archbishop of Canterbury, by Eadmer (con intr., note 
e trad. inglese), Edimburgo, 1962. R. W. SourHERNha scritto anche una biografia di Anselmo 
e di Eadmero, Saint Anselm and his Biographer. A Study of Monastic Life and Thought, Cambridge, 
1963. Sulla concezione della vita monastica in Anselmo, cfr.: R. BuLtoT, Christianisme et 
valeurs humasnes. La doctrine du mépris du monde, IV: Le XI° siécle, 2: Jean de Fécamp, Herman 
Contract, Roger de Caen, Anselm de Canterbury, Lovanio-Parigi, 1964, pp. 73-141. 

3.1 problemi più discussi, riguardo al pensiero di Anselmo, sono i rapporti tra ragione 
e fede e l'argomento ontologico. Secondo A. M. JacquIn, Les ‘' ratsones necessariae "' de St. 
Anselme, in Mélanges Mandonnet, II, Parigi, 1930, pp. 67-78, la ratio necessaria non vuol dire 
per Anselmo un argomento rigorosamente dimostrativo, ma argomento fondato sulla verità 
e capace di generare certezza: perciò presuppone il dato di fede. Favorevoli alla tesi che non 
riconosce all'argomento ontologico e, in genere, al pensiero di Anselmo un carattere filosofico, 
ma invece un carattere mistico-teologico sono K. BARTH, Fides quaerens intellectum. Anselms 
Bewess der Exxistenz Gottes in Zusammenhang sesnes theologischen Programms, Miinchen, 1931, 
2* ediz. Zollikon, 1958 (trad. it. di V. Vinay, Milano, 1965) e A. SroLz, Zur Theologie 
Anselms in Proslogion, in ‘‘ Catholica ”’, 1933, pp. 1-24; IpeM, '' Vere esse "' in Proslogion des 
hl. Anselm, in '' Scholastik '', 1934, pp. 400-406; IpeM, Das Proslogion des hl. Anselm, in ‘' Re- 
vue bénédictine '', 1935, pp. 331-347 (dello Stolz v. anche l'introd. e le osservazioni finali 
alla sua traduzione tedesca di opere anselmiane: Anselm von Canterbury. Sein Leben, sesn Bedeu- 
tung, seine Hauptwerke, Monaco di Baviera, 1937, pp. 7-43 e 323-335). AI contrario, M. 
Cappuvns, L'argument de saint Anselm, in ‘* Recherches de théologie ancienne et médiévale "', 
1934, pp. 313-330, sostiene, conformemente all'interpretazione tradizionale, il valore filoso- 
fico del Proslogion (e di questo avviso è anche É. Gison, Sens et nature de l'argument de saint 
Anselme, in ‘* Archives d'histoire doctrinale et littéraire du moyen àge ””, 1934, pp. 5-51). 
Una posizione intermedia è quella della Vanni Rovighi, che sostiene un'evoluzione del pen- 
siero di Anselmo da un atteggiamento prevalentemente razionalistico (soprattutto nel Mo- 
nologion) a un atteggiamento che presuppone indispensabile la fede. L'Ottaviano (oltre alle 
introduzioni cit., v. anche: Questioni e testi medioevali. 1. Le ‘' rationes necessariae"' in S. Anselmo, 
in '' Sophia ”’, 1933, pp. 92-98, ove discute la tesi del Jacquin), lo Schmitt e il Mazzarella 
sostengono, sia pure con diverse tonalità e sfumature, il carattere apologetico dell'opera di 
Anselmo, per cui, mentre il contenuto è teologico, il metodo dimostrativo è razionale. Questi 
temi sono tuttora oggetto di discussione; tra gli studi più recenti segnaliamo: P. VicnauX, 
La méthode de saint Anselme dans le ‘' Monologion'' et le ‘* Proslogion"', in '* Aquinas"', 1965, 
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pp. 110-129; A. ScHurr, Die Begrindung der Philosophie durch Anselm von Canterbury. Eine 
Eròrterung des ontologischen Gottesbewesses, Stuttgart, 1966; C. HartsHORNE, Anselm's 
Discovery. A Reexamination of the Ontological Proof for God's Existence, La Salle (Illinois), 
1966; A. C. Pecis, St. Anselm and the argument of the Proslogion, in ‘* Mediaeval Studies '', 
1966, pp. 228-267; J. Moreau, Pour or contre l'insensé? Essai sur la preuve anselmienne, 
Parigi, 1967. 

Sulla storia dell'argomento ontologico: A. DanieLs, Quellenbeitrige und Untersuchungen 
zur Geschichte der Gottesbewesse im 13. Jahrhundert, ‘' Beitrage zur Geschichte der Philos. des 
Mittelalters "', VIII, 1-2, Munster i. W. 1909; J. CHatILLON, De Guillaume d' Auxerre è saint 
Thomas d' Aquin: l'argument de sasnt Anselme chez les premiers scholastiques du XIII° siécle, in Spi- 
cilegium Beccense, cit., pp. 209-231; D. HenricH, Der ontologische Gottesbeweis, sein Problem 
und seine Geschichte in der Neuzett, Tubinga, 1960; F. FernANDEZ, La prueba anselmiana de la 
existencia de Dios vista por Alfonso Vargas de Toledo, in ‘' Ciud. Dios”, 1961, pp. 281-308. 
Più in generale, sull'infuenza esercitata da Anselmo nella storia del pensiero: S. GaRrcias 
PaLou, S. Anselmo de Canterbury y el beato Ramon Lull, in‘ Estudios Lulianos ”', 1957, pp. 63- 
90; S. Vanni RovicHnÒi, Notes sur l'influence de Saint Anselme au XII siécle, in ‘' Cahier de civi- 
lisarion médiévale ””, 1964, pp. 423-437, e 1965, pp. 43-58; R. Baron, L'idée de liberté 
chez S. Anselme et Hugues de Sasnt-Vactor, in '* Recherches de théologie ancienne et médiévale "”, 
1965, pp. 117-121; P. CarpoLetTI, Il metodo teologico di S. Anselmo e la lettura tomista del Pro- 
slogion, in ‘* La Scuola Cattolica ”’, 1966, pp. 359-401; M. J. LAPIERRE, Aquinas' interpretation 
of Anselm's definition of truth, in ‘' Sc. ecclés. ", 1966, pp. 413-441. 

Alcuni degli studi più recenti approfondiscono due aspetti precedentemente trascurati 
del pensiero filosofico di Anselmo, la logica e la morale. Per quanto riguarda la logica di An- 
selmo, di contro al giudizio del tutto negativo espresso su di essa da C. PRANTL (Geschichte 
der Logik im Abendlande, cit., pp. 152-173 della trad. ital.) gli studiosi recenti hanno invece 
messo in rilievo la sua importanza dal punto di vista storico (Dal Pra) e la sua ‘‘ modernità '' 
(Henry). Di notevole interesse sono i saggi in cui l'atteggiamento di Anselmo verso la logica, 
anche nei suoi riflessi sull'argomento ontologico e nella controversia con Gaunilone, viene 
esaminato da M. Dat Pra, Il problema del fondamento del significato nella controversia fra Anselmo 
e Gaunilone, in ‘' Rivista critica di storia della filos. '’, 1954, pp. 132-155; Ipem, ‘' Cogitatto 
vocum”° e" cogstatio rerum'" nel pensiero di Anselmo, ibidem, 1954, pp. 309-343; IDEM, Gauni- 
lone e il problema logico del linguaggio, ibidem, 1954, pp. 456-484. Sulla ‘* modernità '' della lo- 
gica di Anselmo, sull’interesse che essa può suscitare anche in uno studioso di logica contempo- 
ranea (‘’ The interest of such research is not merely historical, but may well turn out to re- 
veal a rich crop of seminal ideas still relevant in our own day ’’) insiste particolarmente D. P. 
Henry, The De Grammatico of St. Anselm. The Theory of Paronymy, Notre Dame (Indiana), 1964; 
IpeM, The Logic of Saint Anselm, Oxford, 1967. 

Anche l'etica di Anselmo (che — come notava la Vanni Rovighi nel 1949 — non aveva 
incontrato fin allora l'attenzione che meritava) è stata oggetto di studi recenti. Oltre ai saggi 
di Ph. DeLanve, Quelques aspects de la morale de saint Anselm, in Spicilegium Beccense, cit., pp. 
401-422, di R. ForevitLe, L'ultime ‘' ratto’ de la morale politique de saint Anselme: ‘* rectitudo 
voluntatis propter se servata"", ibidem, pp. 423-438, di E. R. FarRwEATHER, Truth, justice and 
moral responsability in the thought of St. Anselm, in L'homme et son destin, cit., pp.385-391, segna- 
liamo il libro di R. PoucHET, La rectitudo chez saint Anselm. Un itinéraire augustinienne de l'ame 
à Dieu, Parigi, 1964, che mostra la centralità del concetto di rectitudo nel pensiero anselmiano. 
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GAUNILONE 


1. Il Liber pro insipiente si trova in appendice al Proslogson in tutte le edizioni delle opere 
di Anselmo; nell'edizione critica curata da F. S. ScHMITT è nel vol. I (Edimburgo, 1946), 
pp. 123-139. La più recente traduzione italiana dello scritto di Gaumilone è in: ANSELMO 
D'Aosta, Opere filosofiche, traduz., introd. e note di S. Vanni Rovighi, Bari, 1969, pp. 109- 
114. 


2. Per le notizie biografiche su Gaunilone: B. Haureau, Singularstés historiques et littératres, 
Parigi, 1861, pp. 201-215; E. MArtÈNE, Histoire de Marmoutiers, ed. U. Chevalier, I, Tours, 
1894, p. 363. Cenni alla posizione filosofica di Gaunilone si trovano in tutti gli studi su 
Anselmo, sul Proslogion e sulla cosiddetta prova ontologica; in particolare segnaliamo: B. 
ApLHocH, Anselme et Gaunilon, in '' Revue de philosophie '”, 1909, pp. 673-691; M. Dar 
Pra, Gaunilone e sl problema logico del linguaggio, in ‘' Rivista critica di storia della filos.'’, 1954, 
pp. 456-484; S. Vanni RovicHi, Guanilone, in Enc. filos., II (1968), coll. 1599-1600. 
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DALLA "SACRA DOCTRINA”" ALLA "THEOLOGIA": PIETRO ABELARDO 


ABELARDO 


1. Fonti. — Il corpus abelardiano ci è ampiamente accessibile (per il problema si veda 
D. VAN DEN EynDpE, Les éscrsts perdus de A. '' Antomianum "* 1962 (37), pp. 467-80 in edi- 
zioni anche recenti. Le opere — escluse quelle di logica — sono già in I. P. Mione, P. L., 178. 

Gli scritti di logica hanno visto la luce (dopo la prima edizione incompleta di V. Cous, 
Ouvrages inédits d'A., Parigi, 1836), via via a cominciare dal 1919 per opera del GEYER (P. 
A. Philosophische Schriften, Miinster, 1919-1933), del Dat Pra (Scritti logici di P. A..Milano, 
19622), del De Rox (Dialectica, First complete edition of the Parisian manuscript, Assen, 1956) 
e del Minio-Parueio (Abaelardiana tnedita in Twelfth century logic, Roma, 1958). 

Della massima opera teologica abelardiana esiste poi la più recente edizione a cura di 
H. Ostlender (Peter Abaelards Theologia Summi Boni, Miinster, 1939). Della Historia Calamita- 
tum si veda la edizione a cura di J. Monfrin, Parigi, 1959. Si veda la recente edizione del 
Dialogus inter Philosophum, Judaeum et christianum, a cura di R. Thomas, Stoccarda, 1970. 
Lo Sesto te ipsum è stato edito da D. E. Luscombe, Oxford, 1971, e tradotto in italiano da 
M. Dal Pra, Vicenza, 1941 (nuova ediz., Firenze, 1976). Si veda D. E. Luscomse, Towards 
a new edition of P. A.'s Ethica, ‘' Vivarium”' 1965 (3), pp. 115-27. Nel Corpus Christianorum, 
Continuatio Medievalis, vol. XI e XII, Steenbrugge, 1971, si trovano le edizioni, a cura di 
E. M. Buytaert delle varie stesure delle Theologiae. 

2. Studi. — Sulla vita, la cronologia e il pensiero in generale si vedano: CH. De ReMmusaT, 
Abélard, sa vie, sa pensée et sa théologie, Parigi, 1845; L. Tosti, Storia di Abelardo e dei suoi tempi, 
Napoli, 1851; C. Orraviano, Pietro Abelardo, La vita, le opere e il pensiero, Roma, 1931; 
J. Stkes, Peter Abailard, Cambridge, 1932; E. Gicson, Héloise et Abélard, Parigi, 1938; R. 
LLovp, Peter Abailard: the orthodox rebel, Londra, 1947; N. Sirropova, Abélard et son epoque, 
‘* Cahiers d'histoire '’, 1958; A. Borst, Abalard und Bernhard, ‘‘ Historisches Zeitschriften "', 
1958; D. Van DEN Evnpe, Chronologie des écrits d' A. à Héloise, ‘* Antonianum ‘’, 1962 (37) 
pp. 337-49; IpeM, Détails biographiques sur P. A., ‘* Antonianum” 1963 (38) pp. 217-23; 
M. pe Ganpitcac, Sur quelques interpretations récentes d'A., ‘‘ Cahiers de Civilisation medié- 
vale '”, 1961 (4) pp. 293-301; Mr. Beonio-BroccHIeri, Introduzione a Abelardo, Bari, 1974. 

Pit in particolare sulla produzione teologica abelardiana si consultino: H. OsTLENDER, 
P. A.s Theologia und die Sentenzenbiicher seiner Schule, Breslavia, 1926; ]. Cortiaux, La con- 
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céption de la théologie chez Abélard, ‘' Revue d'histoire ecclesiastique ’’, 1932, pp. 247-95, 
533-51, 788-828; ]. Rimière, Les Capitula d' Abélard comdannés au concile de Sens, ‘* Recherches 
de Théologie ancienne et mediévale "’, 1933, pp. 5-22; H. OstLENDER, Die Theologia Sco- 
larsum des P. A., Miinster, 1935; J. R. Mc Caccum, Abelards Christian theology, Londra, 
1948; U. Horst, Beitrag zum Einfluss Abaelards auf Robert von Melum, ‘' Récherches de théo- 
logie ancienne et médievale '', 1959 (26) pp. 314-26; Van Den Evynpe, La théologia Scho- 
larium de P. A., ibidem, 1961 (28), pp. 225-41; E. BuvraErt, An earlier redaction of the Theo- 
logia Christiana of A., ‘* Antonianum”, 1962 (37), pp. 481-95; Ipem, Critical observations 
on the Theologia Christiana of A., ibidem, 1963 (38). pp. 384433; A. V. Murray, Abelard 
and St. Bernard, New York, 1967; J. JoLivet, Arts du langage et Théologse chez Abélard, Parigi, 
1969; R. E. WenaarT, The logic of divine love, Oxford, 1971; T. Gregory, Abélard et Platon, 
‘Studi Medievali" 3 Serie, XIII-II, 1972, pp. 539-562; A.A. V.V., Pierre Abélard et 
Pierre le Vénérable, Paris, 1975. 

Gli studi sull'opera logica di Abelardo hanno fatto seguito alle edizioni delle sue opere 
dialettiche (quindi soprattutto dopo il 1919). Si vedano: Gever, Untersuchungen in P. A.s 
Philosophische Schirften, op. cit.; M. Da Pra, Introduzione in Senti logici di P. A., op. cit.; M. 
De Ru, Introduction in Dialectica, op. cit.; M. T. Beonio-BroccHIERI FumagaLLI, La Logica 
di Abelardo, Milano, 1964. Non si deve trascurare il saggio di ]. Remers, Der Nominalismus 
in der Friihscholastsk, Miinster, 1910, che impostò già nitidamente il problema della posizione 
di Abelardo nel quadro della logica dell'epoca. 

Gli scritti sul problema degli universali in Abelardo sono di gran lunga più numerosi 
che su altre questioni trattate dal Maestro Palatino. Si vedano: ]. BoLer, Abatlard and problem 
of universals, ‘* Journal of History of Philosophy '’, 1963 (I) p. 37-51; R. PapELLARO, Abelardo 
e il problema degli universali, Roma, 1966. Si notino il breve saggio di O. Birp, The logical in- 
terest of the topic as seen in Abelard, ‘' Modern Schoolman ', 1959-60 (37) pp. 53-57, e lo 
studio di L. M. De Ryx, Logica Modernorum, Assen, 1967, Vol. II, Parte I, Cap. IV pp. 186- 
206 che mettono in luce gli aspetti meno studiati delle dottrine logiche abelardiane. 

La dottrina morale abelardiana è stata studiata da: M. DaL Pra, Idee morali nelle lettere 
di Eloisa, ‘‘ Rivista critica di storia della filosofia '’, 1948, pp. 123-8; IDEM, Motivi dello Scito 
te ipsum di A., ‘‘ Acme", 1948; R. BLomme, A propos de la definstion de péché chez P. A., 
‘ Ephemerides theologicae lovanienses '’, Lovanio, 1957, pp. 319-47. Non vanno tra- 
scurati i capitoli Il e III dell'opera di J. RoHnmERr, La finalité morale chez les théologiens de S. 
Augustin à Duns Scot, Parigi, 1939. 

Sul concetto di natura in Abelardo interessanti gli studi apparsi negli Atti del Congresso 
Internazionale di Filosofia Medievale, 1963 e particolarmente: J. JoLIveT, Elements du concept 
de Nature chez A., in La Filosofia della Natura nel Medioevo, La Mendola, pp. 297-304; D. 
E. Luscompe, Nature in the thought of P. A., ibidem, pp. 314-309. 

Sulla scuola teologica abelardiana: LANDGRAF, L'École d' Abelard, Lovanio, 1934; D. 
E. Luscomse, The School of Peter Abaslard, Cambridge, 1969. 


BERNARDO DI CLAIRVAUX 


1. Fonti. — L'opera bernardiana, già edita nella P. L. 182-183, è in via di pubblicazione 
a cura di J. Leclerq, C. H. Talbot e H. M. Rochais a Roma dall'anno 1957. Utile la consul- 
tazione di: ]. DE La Croix Bouron, Bibliographie bernardienne, Parigi, 1958. 

Si vedano inoltre: Xenia bernardina, a cura di B. Gsell e L. Janauschek, Vienna, 1891; 
S. BERNARD, Oeuvres (2 volumi) a cura di M. Davy, Parigi, 1945; S. BerNARD, Lettres chossies, 
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Introduction de |. Leclerq, Namur, 1962; S. BernaRrD, Un itinéraire de retour à Dieu, textes 
choisis et présentés par E. Gilson, Parigi, 1964. Si vedano le recenti traduzioni italiane di 
A. BasoLIN: Grazia e libero arbitrio, Padova, 1968 e Le lettere contro Abelardo, Padova, 1969. 

2. Studi. — P. MrrerRe, S. Bernard. Un motne arbitre de l'Europe au XII siècle, Genval, 
1929; P. LaseRrE, Un conflit réligieux-politigue au XII siècle: S. Bernard et Abélard, Parigi, 
1930; E. Guson, La théologie mystique de S. Bernard, Parigi, 1934; ]. BaupRry, Saint Bernard, 
Parigi, 1946; ]. LecLero_, Saint Bernard mystique, Bruges, 1948, Parigi, 1958; W. WiLL1aMs, 
Saint Bernard of Clairvaux, Manchester, 1952; M. T. AnToNELLI, Bernardo di Chiaravalle, 
Milano, 1953; P. DumontiER, St. Bernard et la Bible, Bruges, 1953; PH. DELHAYE, Le problème 
de la conscience morale chez S. Bernard, Namur, 1957; E. BertoLA, San Bernardo e la teologia 
speculativa, Padova, 1959; E. Borssarp, S. Bernard et le Pseudo-Aréopagite, ‘' Récherches de 
théologie ancienne et mediévale "’, 1959, pp. 214-63; A. Van DEN BosH, Le mystère de 
l'Incarnation chez S. Bernard, ‘* Citeaux "', 1959 (10), pp. 245-67; W. ULLMANN, St. Bernard 
and the nascent international law, '* Citeaux ", 1959 (10), pp. 277-87; R. Assunto, Sulle idee 
estetiche di Bernardo di Chiaravalle, ‘' Rivista di Estetica "', 1959 (4). pp. 240-68; E. KLEr- 
NEIDAM, De triplici libertate. Anselm von Laon oder Bernhard von Clairvaux?, ‘‘ Citeaux "”, 1960 
(11), pp. 56-62; A. Fiske, St. Bernard of Clairvaux and friendship, ‘* Citeaux "', 1960 (11), 
pp. 5-26 e 85-103; R. Kumsansky, Peter Abailard and Bernard of Clairvaux, in ‘* Medioeval and 
Renaissance Studies "’, IV, 1961, pp. 1-27; J. LecLero, Recueil d'études sur St. Bernard et 
ses écrits, I Roma 1962, Il ibidem 1966; R. Keresziy, Die weishest in der mystischen Erfahrung 
beim hl. Bernhard von Clairvaux, I-II, ‘* Citeaux "', 1963 (14), pp. 6-24, 105-34, 185-201; 
R. BuctoT, Sant Bernard, la Somme, le Rot et le double 1déal antique de la magnanimité, ‘* Citeaux ””, 
1964 (15), pp. 247-53; J. LecLero., St. Bernard et l'esprit cistercien, Panis, 1966. 


ROSCELLINO 


1. Fonti. — La lettera ad Abelardo è contenuta in P. L., 178, mentre altri testi si trovano 
nello studio del Picavet. 

2. Studi. — F. Picaver, Roscellin, philosophe et théologien d'après la legende et d'après l'historre, 
Parigi, 1911; M. Gorce, Roscellin. voce del Dictionnatre de théologie catholique, vol. XIII, 
2911-2915. 


GUGLIELMO DI CHAMPEAUX 


1. Fonts. — Frammenti di opere in P. L., 163. Altri testi contenuti nello studio del 
Lefèvre sottocitato; il De generibus et speciebus a cura di V. Cousin è in Oeuvres Inédites d' Abé- 
lard, Parigi, 1836. 

2. Studi. — E. MicHÒaup, G. di Ch. et les écoles de Paris au XII siècle, Parigi, 1867; G. 
LEFEVRE, Les variations de G. de Ch. et la question des universaux, Lilla, 1898; P. Goper, Guil- 
lame de Champeaux, voce del Dictionnasre de Théologie catholque, vol. VI, pp. 1976-7; O. 
LotTIN, Psycologie et morale au XII et XIII siècles. T. V: Problèmes de histoire lutérasre, école de 
Anselme de Laon et de G. de Ch., Gembloux, 1959; E. BertoLA, Le critiche di Abelardo ad 
Anselmo di Laon e G. di Ch., ‘‘ Rivista di filosofia neoscolastica "’, 1960, pp. 495-522. 


GUGLIELMO DI S. TEODORICO 


1. Fonti. — Le Opere sono in P. L., 180; più recentemente sono stati editi: Meditativae 
orationes, a cura di M. M. Davy, Parigi, 1934; Epistola ad fratres de Monte Des, a cura di M. 


450 


Baruch_in_l{bris 


Bibliografia 


M. Davy, 2 vol., Parigi, 1940; Commentarium sn Canticum, a cura di M. M. Davy, Parigi, 
1958; Speculum et Aenigma fidei, a cura di M. M. Davy, Parigi, 1959; De contemplando Deo, 
a cura di ]. Hourlier, Parigi, 1959. Si veda la traduzione inglese a cura di G. Webb e A. 
Walker dello Speculum: Mirror of Faith, Londra, 1959 e quella francese del Commento al Cantico 
des Cantici: Exposé sur le Cantique des Cantiques, trad. di M. Dumontier, Parigi, 1962. 

2. Studi. — L. MaLevez, La doctrine de l'ame et la connaissance mystique chez G. de S. T., 
‘’ Récherches des sciences religieuses"’, 1932, pp. 178-205; M. M. Davy, La connaissance de 
Dieu, d'après G. de S. T., ibidem, 1938, pp. 316-346; Ipem, Théologie et Mystique de G. de 
S. T., I, La connasssance de Dieu, Parigi, 1954; E. Garin, Guglielmo di Conches e G. de S. T., 
in Studi sul platonismo medievale, Firenze, 1958, pp. 62-68; O. Brooke, The trinitarian aspect 
of the ascent of the soul to God in the theology of W. of S. T., ‘‘ Récherches de théologie an- 
cienne et mediévale '”, 1959, pp. 85-127; Inem, The speculative development of the trinitarian 
theology of W. of S. T., ibidem, 1960, pp. 193-211; A. Fiske, W. of S. T. and friendship, 
‘' Citeaux ”, 1961 (12), pp. 5-27; O. Brooxe, W. of S. T.'s doctrine of the ascent to God by 
faith, ‘* Récherches de théologie ancienne et medievale "’, 1963, pp. 181-204. 


I SENTENZIARI 


1. Fonti. — Le opere di Pietro Lombardo sono in P. L., 191-192; l'edizione critica dei 
Libri quattuor Sententiarum è a cura dei Francescani, Quaracchi (Firenze), 1916. I Libri quinque 
Sententiarum di Pietro di Poitiers sono in P. L., 211. Ill e II libro delle Sententiae sono stati 
editi in '‘ Publications in Mediaeval Studies", 7 e 11, Notre Dame (Ind.), 1943-50; le 
Allegoriae super tabernaculum Moysi, ibidem, 1938. Le opere di Honorius Augustodunensis 
sono in P. L., 172 (la Philosophia mundi è invece opera di Guglielmo di Conches). 

2. Studi. — Fondamentali sono alcuni studi generali sulla origine e la elaborazione delle 
varie sentenze: M. GrABMANN, Geschichte der Katolischen Theologie, Friburgo, 1933 (trad. 
it., Milano, 1937); F. STEGMULLER, Repertorium commentariorum in Sententias P. L., Wurzburg, 
1947 (con aggiunte di vari autori in '‘ Miscellanea pholosophica Polonorum '', Varsavia, 
1958); P. GLorieux, Sommes Théologiques, voce del Dictionnaire de Théologie catholique, vol. XIV, 
2341-64; E. BertoLA, Le Sententiae e le Summae tra sl XII e sl XIII secolo, ‘* Pier Lombardo "’, 
1959 (3), pp. 25-41. 

Su Pier Lombardo in particolare numerosi sono gli studi: S. VANNI Rovicni, Pier Lom- 
bardo e la filosofia medievale, ‘* Sapienza "", 1954, pp. 17-28; O. LottIN, Le premier commentaire 
connu des Sentences de P. L., Psychologie et morale au XII et XIII siècle, Louvain-Gembloux, 
1942-1960, VI, pp. 9-18; E. BertOLA, La dottrina lombardiana dell'anima nella storia delle dot- 
trine psicologiche del XII secolo, '' Pier Lombardo "', 1959 (3). pp. 3-18; Ipem, P. L. nella 
storiografia filosofica medievale, Ibidem, 1960 (4), pp. 96-113; P. DeLHave, P. L.: sa vie, ses 
oeuvres, sa morale, Montreal-Paris, 1961; J. Brapy, A new editson of the Book of Sentences of 
Master P. L., ‘‘ Pier Lombardo", 1961 (5), pp. 3-8; E. A. Synan, Nineteen les probable 
opinions of P. L., ‘‘ Mediaeval Studies '’, 1965 (27), pp. 340-4; J. Brapvy, Peter Manducator 
and the oral teaching of P. L., ‘* Antonianum ””, 1966 (41), pp. 454-90. 

Su Pietro di Poitiers si veda: N. JunG, Pierre de Poitiers, voce del Dictionnaire de Théo- 
logie catholique, XII, 2038-40; A. LanDpGRAF, Peter von Poitiers und die Quaestionen literatur 
des 12 Jahr, ‘' Philosophisches Jahrbuch '”, 1939, pp. 202.22, 348-58; O. LoTTIN, A propos 
des Glossae super Sententias attributes a P. de Poitiers, op. cst., pp. 119-24. 

Su Onorio di Autun è tuttora fondamentale: A. AMANN, Honorius Augustoduniensis, 
voce del Dictionnaire de théologie catholique, 1930, vol. VII. 
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QUESTIONI 


Aperte sono ancora le discussioni sulla definizione della posizione abelardiana nella 
polemica sugli universali. Se già il Reiners (op. cit., p. 54) e il Gilson hanno giudicato infondata 
la denominazione di ‘’ concettualista '”, e ciò in base alla considerazione della situazione storica 
in cui si svolgeva la discussione abelardiana, non è invece ancora perfettamente chiarita la 
portata del nominalismo abelardiano che per il suo carattere differente da quello posteriore 
(specialmente occamista) tende a volte ad essere negato. Si parla allora di ‘‘ realismo '’ anche 
se moderato. 

Superata appare invece la definizione di un Abelardo prevalentemente retore dovuta 
al Prantl e avviate le ricerche sullo studio del legame che umirebbe (o in ogni caso coinvolge- 
rebbe) la posizione del Maestro Palatino al filone della logica modernorum (De Riyk, op. cit., 
p. 186 e sgg.). 

Ricca di spunti problematici appare la dialettica delle posizioni abelardiana e bernar- 
diana sul ”' compito '’ della teologia: l'opposizione razionalismo-fideismo era senz'altro tipica 
del punto di vista della storiografia ottocentesca; ma è vero d'altra parte che le due posizioni 
vanno comunque storicamente inquadrate nel background delle tendenze (a volte drammati- 
camente opposte) e delle interpretazioni sulla portata della lettura della sacra pagina che si 
venivano delineando e che la politica culturale della Chiesa (in lotta con gli infedeli e le eresie) 
indicava nei vari concili in modo ancora oscillante e alternato. Per questo motivo si è creduto 
qui di accennare ad un ‘' cristianesimo naturale '' di Abelardo e ad un ‘' cristianesimo storico ”” 
di Bernardo. 

Nello studio della Ethica abelardiana appare interessante la critica (contenuta nell'ultima 
parte giuntaci) che non è ancora stata appieno ricollegata alle teorie delle sette ereticali, nella 
loro polemica contro la chiesa terrena, e soprattutto all'opera dell'allievo Arnaldo da Brescia. 

Quanto alla figura di S. Bernardo (e in gran parte anche di Guglielmo di S. Teodorico) 
è certo che gli studi finora apparsi (salvo le pagine del Gilson) mettono in rilievo la intransi- 
genza e la ortodossia e della sua dottrina teologica e del suo misticismo più che la formazione 
‘classica '’ e letteraria che accomuna il Doctor Mellifluus ad alcuni suoi avversari. 

Problema storiografico interessante presenta la individuazione della figura di Onorio 
Augustodumense, sulla identità del quale lo Amann riporta le discussioni e le tesi. 
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FILOSOFIA DELLA NATURA E FEDE: 
LE SCUOLE DI CHARTRES E DI S. VITTORE 


ADELARDO DI BATH 


1. Fonts. — De eodem et diverso, a cura di H. Willner, Miinster, 1903; Quaestiones naturales, 
a cura di M. Muller, Miinster, 1934. 

2. Studi. — CH. H. Hasxmns, A. of. B., Cambridge, 1924; L. THoRNDIKE, An history 
of magic and sperimental science, Cambridge, 1929, vol. II, pp. 19-49; F. BLIEMETZRIEDER, 
A. von Bath, Monaco, 1935. 


BERNARDO DI CHARTRES 


1. Fonti. — Frammenti in P. L. 199, 666 e 938. 
2. Studi. — A. CLERVAL, Les écoles de Chartres au M. A. du V au XVI siècle, Parigi, 1895. 


TEODORICO DI CHARTRES 


1. Fonti. —— Heptateucon, a cura di A. Clerval, Parigi, 1889, mentre il Prologo è stato edito 
da E. Jeaunneau in ‘’ Mediaeval Studies ', 1954, pp. 171-5; De sex dierum operibus è in B. 
Haureau, Notices et extraits manuscripts de la Bibliotheque nationale, 1893, t. XXXII, p. 52 
e sgg.; Commento al De Trinitate (Librum hunc) è in N. M. Harinc, A commentary on Boethius 
De Trinitate by T. of C., ‘‘ Archives d'Histoire doctrinale et litteraire du M. A.”, 1956, 
pp. 257-325. 

2. Studi. — E. JeAunNEAU, Un représentant du platonisme au XII siècle: T. de C., ‘* Mémoires 
de la Société archéologie d'Eure et Loire ”', 1954, pp. 1-10; IpEM, Simples notes sur la cosmo- 
gonte de T. de C., '' Sophia”, 1955, pp. 172-83; N. M. Harine, A short treatise on the Tri- 
mity from the school of T. of C., '' Mediaeval Studies *’, 1956, pp. 125-34; IDEM, Two commentasres 
on Boethius by T. of C.,‘‘ Archives d'Histoire doctrinale et littéraire du M. A. "', 1960, pp. 60- 
136; E. JeAunnEAU, Mathematiques et Trinité chez T. de C., ‘' Die Metaphysik im Mittelalter ”, 
Berlino, 1963, pp. 289-295; N. M. Hare, T. of. C. and Domenicus Gundissalinus, '' Me- 
diaeval Studies "’, 1964 (26), pp. 271-286. 
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GILBERTO PORRETTANO 


1. Fonti. — I commenti a Boezio e gli Opuscula Sacra sono in P. L. 64 (sull'argomento 
si veda R. Sivamn, Le texte des Commentasres sur Boéce de G. de la P., ‘* Archives d'histoire 
doctrinale du M. A. ”’, 1946, pp. 175-89). Si veda la edizione critica dei due Opuscula sulla 
Trinità in ‘Studies and Textes "", I, Toronto, 1955, p. 23-98. Recente è l'edizione dei 
Commentaires on Boethius, a cura di N. M. Haring, Toronto, 1966. Il Liber de sex principiis 
(attributo solo da alcuni a Gilberto) è in P. L. 188 (1255-1270) et è stato riedito criticamente 
da A. Heysse, Opuscula et textus, Miinster, 1953. 

2. Studi. — E. BertHAUD, Gilbert de la Porrée et sa philosophie, Poitiers, 1892; A. LAnD- 
GRAP, Untersuchungen zu den Eigenlehren Gilberts de la Porrée, '' Zeitschrift fir katolische Teo- 
logie "’, 1930, pp. 180-213; A. Forest, Le réalisme de G. de la P. dans le commentaire du ‘* De 
hebdomadibus '’, ‘‘ Revue néoscholastique de philosophie '’, 1934, pp. 101-110; A. Haven, 
Le concile de Reims et l'érreur théologique de G. de la P., ‘' Archives d'histoire doctrinale du 
M. A. ", 1935-36, pp. 29-102; N. M. Haring, The case 0g G. de la P.,'* Mediaeval Studies '’, 
1951, pp. 1-40; IpeM, The commentary of G. bishop of Postiers on Boethius '' Contra Euthychen 
et Nestorium"*, (con il testo) ‘' Archives d'Histoire doctrinale et littéraire du M. A. ”', 1954, 
pp. 241-357; S. Vanni RovicHI, La filosofia di G. P., ‘' Miscellanea del Centro di studi me- 
dievali dell'Un. Cat. di Milano '', Milano, 1956, pp. 1-64; R. WestLEy, A Philosophy of the 
concreted and the concrete. The constitutton of creatures according to G. de la P., ‘' Modern School- 
man '’, 1959-60 (37). pp. 257-86; N. M. Haring, G. of P., author of the ‘* De Discrettione 
animae, spiritus et mentis" commonly attribued to Achard de S. V."','' Mediaeval Studies '*, 1960 
(22), pp. 148-91; IpeM, Two Austrian Tractates against the doctrine of G. of P., ‘' Archives 
d'histoire doctrinale et littéraire du M. A.", 1965 (32), pp. 127-67; A. DoNDAINE, Ecrits 
de la" petite école"" Porrétaine, Montreal-Parigi, 1962; H. C. Van ELswyxk, Gilbert Porreta, 
Louvain, 1966. 


BERNARDO SILVESTRE 


1. Fonti. — Frammenti in V. Cousin, Ouvrage inédits d' Abélard, Parigi, 1836 e 1855; 
De mundi universitate sive Megacosmus et Microcosmus, a cura di C. S. Barach e J. Wrobel, Inn- 
sbruck, 1876 (ristampato New York, 1963); Dictamen, a cura di M. Brini-Savorelli, ‘‘ Ri- 
vista critica di storia della filosofia "”, 1965 (20). pp. 182-230. 

2. Studi. — E. Gison, La cosmogome de B. S., ‘' Archives d'histoire doctrinale et littéraire 
du M. A.”, 1928, pp. 5-24; Tu. Siverstem, The fabulous cosmogonie of B. S., ‘* Modern 
Philology '’, 1948, pp. 92-226; M. Brini-SavoreLtI, Un manuale di geomanzia presentato da 
B. S.: l'Experimentarius, ‘' Rivista critica di storia della filosofia '’, 1959, pp. 283-342. 


GUGLIELMO DI CONCHES 


1. Fonti. — Philosophia mundi in P. L. 90 (tra le opere di Beda) e 172 (tra le opere di 
Onorio Augustoduniensis); Frammenti della Secunda e Tertia Philosophia sono in V. Cousin, 
Ouvrages Inédits d' Abélard, Parigi, 1836, pp. 669-677; Un brano inedito della Philosophia di 
G. di C., a cura di C. Ottaviano, Napoli, 1935; Dragmaticon, a cura di C. Parra, Parigi, 1943; 
Glossae super Platonem, a cura di E. Jeaunneau, Parigi, 1965. 

2. Studi. — H. FLATTEN, Die Philosophie des G. von C., Coblenza, 1929; PH. DELAHYE, 
Une adaptation du ‘' De Officiis"’ au XII siècle, le Moralium Dogma Philosophorum, ‘' Récherches 
de théologie ancienne et mediévale"', 1949; T. GrecoryY, Anima mundi, Firenze, 1955; 
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E. Garin, Studi sul platonismo medievale, Firenze, 1958; E. JEAunNEAU, Deux rédactions des 
glosses de G. de C. sur Priscien, ‘‘ Récherches de théologie ancienne et médievale”’, 1960 
(27), pp. 212-47; T. SiverstEIn, G. de C. and the elements: Homeomeria and organica, ‘' Me- 
diaeval Studies "’, 1964 (26), pp. 363-7. 


CLAREMBALDO DI ARRAS 


1. Fonti. — Il Commento al De Trinitate è pubblicato a cura di W. Jansen, Breslavia, 1926. 
2. Studi. — N. M. Harinc, Life and work of C. of A., Toronto, 1965. 


UGO DI S. VITTORE 


1. Fonts. — Le opere (fra le quali Didascalion, Epitome in Philosophiam, de unione corporis 
et spiritus, Commentarium in Hierarchiam caelestem) sono in P. L. 175-177. Sul problema si ve- 
dano: J. DE GHELLINK, La table des matières de la première edition des ceuvres de U. de S. V., ‘' Ré- 
cherches de sciences réligieuses ", 1910, pp. 270-89, e Un Catalogue des ceuvres de U. de S. V., 
‘’ Revue néoscholastique de philosophie ‘’, 1913, pp. 220-39; D. Van DEN Eynpe, Essai 
sur la successton et la date des écrits de H. de S. V., Roma, 1960. 

Inoltre si vedano le edizioni: Epitome in Philosophiam, a cura di B. Haureau, Parigi, 1859; 
Didascalion. De studio legendi, a cura di C. H. Buttimer, Washington, 1939; La contemplation 
et les éspeces, a cura di R. Baron, Parigi, 1958; Opera Propaedeutica. Practica geometriae, De 
grammatica, Epitome in philosophiam, a cura di R. Baron, ‘‘ Publications in Mediaeval Studies "", 
Notre Dame (Ind.), 1966. 

2. Studi. — A. Mignon, Les origines de la Scholastique et H. de S. V., Parigi, 1895; F. 
VernET, H. de S. V., voce del Dictionnaire de théologie catholique, t. VII; B. BisuoFF, Aus der 
Schule von H. von St. V., in Aus der Geitstewelt des Mittelalters, Miinster, 1935; J. LecLERQ, 
La de Grammatica de H. de S. V., ‘' Archives d'histoire doctrinale et littéraire du M. A. ”, 
1943-45, pp. 263-322; J. KLEINZ, The theory of knowledge of H. S. V., Washington, 1944; 
L. CaLonGHI, Le scienze e la classificazione delle scienze in U. di S. V., Torino, 1956; E. BERTOLA, 
Di alcuni trattati psicologici attribuiti a U. di S. V., ‘‘ Rivista di filosofia neoscolastica "”, 1959, 
pp. 436-454; Questions inédites de H. de S. V., a cura di O. Lottin, ‘’ Récherches de théo- 
logie ancienne et mediévale '', 1959, pp. 177-213, 1960, pp. 42-66. Fra i numerosi studi 
dedicati a Ugo di S. Vittore da R. Baron citiamo: R. Baron, L'inffuence de H. de S. V., ‘' Ré- 
cherches de théologie ancienne et mediévale '”, 1955, pp. 56-71, IpeM, Science et sagesse 
chez H. de S. V., Parigi, 1957; IpeM, Hugues et Richard de S. V., Parigi, 1962; Ipem, Études 
sur H. de S. V., Bruges. 1963; Inem, H. de S. V.: contribution à un nouvel examen de son ceuvre, 
‘Traditio””, 1959, pp. 223-97; IpEM, L'idée de nature chez H. de S. V., in Filosofia della natura 
nel Medioevo, Atti del Congresso Internazionale di Storia della Filosofia Medievale, La Men- 
dola, 1963, pp. 260-3. Sullo stesso argomento si veda anche: PH. DELHAYE, La natura dans 
l'oeuvre de H. de S. V., ibidem, pp. 272-8; D. VAN DEN Eynpe, Essai sur la sucession et la 
date des écrts de H. de S. V., Roma, 1960. 


RICCARDO DI S. VITTORE 


1. Fonti. — Le opere (tra le quali il Tractatus de gradibus charitati, 11 Liber exceptionum, 
il De Trinitate) sono in P. L. 196. Inoltre si vedano: Les quatre degrés, testo e traduzione a cura 
di G. Dumeige, Parigi, 1955; De Trinitate, a cura di J. Ribaillier, Parigi, 1959; Liber Excep- 
tionum, a cura di J. Chatillon, Parigi, 1958. 


455 


Baruch_in_l{bris 


Bibliografia 


2. Studi. — C. OtTtAvIANO, Riccardo di S. Vittore, ‘' Memorie della Accademia Nazionale 
dei Lincei '”, Roma, 1933; G. Dumerce, R. de S. V. et l'idée chretienne de l'amour, Parigi, 
1952; R. JaveLET, Thomas Gallus et R. de S. V. mystiques, ‘' Récherches de théologie an- 
cienne et mediévale"”, 1962 (29), pp. 206-233 e ibidem 1963 (30), pp. 88-121; H. 
WywrrLEr, Die Trimtitspekulation des Richard von St. Viktor, in '' Beitrage”', XLI, 1, Miinster 
1965. 


ACARDO DI S. VITTORE 


1. Fonti. — Commento al De Trinitate a cura di ]. Ribailier, Parigi, 1958. 
2. Studi. — J. CratiLLON, A. de S. V. et le De discretione animae, spiritus et mentis, ‘' Archives 
d'histoire doctrinale et littéraire du M. A. ”, 1958. 


GOFFREDO DI S. VITTORE 


1. Fonti. — Le opere sono in P. L. 196. Ma piu recentemente si veda: Microcosmus, a 
cura di Ph. Delhaye, Lilla-Gembloux, 1951; Fons Philosophiae, a cura di P. Michaud-Quantin, 
Lovanio, 1956. 

2. Studi. — Pu. DeLHAYE, Nature et grace chez G. de S. V.,‘' Revue du Moyen Age latin ”’, 
1947; IpeM, Le Microcosmus de G. de S. V., Lilla-Gembloux, 1951; V. Cicento, I metodo e 
la dottrina del Microcosmus di G. di S. V., Napoli, 1959. 

Sulla scuola di S. Vittore in generale si veda il recente saggio dello Chatillon: Sermons 
et prédicateurs victorins de la seconde moitié du XII siècle, ‘’ Archives d'histoire doctrinale et lit- 
téraire du M. A.”, 1965, pp. 7-60. 


QUESTIONI 


La bibliografia su Adelardo di Bath (che del resto non ha ricevuto negli ultimi anni im- 
pulsi notevoli) sembra essersi polarizzata sull'esame di un aspetto particolare della sua opera 
— la considerazione del valore dei nomi universali e quindi la sua vicinanza alla posizione 
abelardiana e, d'altro lato, il suo platonismo eclettico che lo accosta alla Scuola di Chartres 
— non approfondendo appieno altri motivi che risultano più originali e significativi. Fra questi 
ricorderemo i rapporti continui e profondi con la cultura araba e la dialettica con il mondo 
latino che gli sembra sclerotizzato e chiuso ai nuovi fermenti e anche alla nuova problematica 
della scienza. A questo punto si innesta il problema della definizione di ratio ed experimentum, 
che se da un lato si oppongono entrambi alla autorità (e talvolta alla rivelazione), dall'altro, 
in taluni passi delle Quaestiones, non sembrano risolversi nella unità del processo scientifico 
e qualche volta appaiono addirittura escludersi a vicenda, quasi sempre a favore della indi- 
cazione di un sapere concreto e analitico. 

Gli studi anche recenti sulla scuola di Chartres sembrano inceve aver gettato ampia 
luce sulla continuità di ideali e interessi dell'ambiente chartiano e sulle figure dei principali 
esponenti. Tuttavia spazio di ricerca sembra permanere per un approfondimento ed una 
estensione dello studio sia dei rapporti con la scienza araba che l'Occidente veniva allora 
scoprendo, sia delle relazioni che intercorrevano con alcune figure minori (come Clarembaldo, 
Bernardo Silvestre e Ildegarda di Bingen e, probabilmente, come questi, altri) non stretta- 
mente legate alla scuola. Un problema diverso — e non ancora a fondo esaminato — è offerto 
dalla scuola cosiddetta porrettana e dal rilievo dei rapporti che con essa avrà l'altro plato- 
nismo, quello di origine avicenniana. 
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A proposito della scuola vittorina si può notare come la storiografia si sia nel complesso 
occupata degli aspetti della meditazione religiosa e del misticismo dei maestri dell'abbazia 
più che di alcuni motivi — considerazione del mondo naturale e, di conseguenza, della cultura 
e delle scienze, utilizzazione degli argomenti razionali, un certo filone di platonismo (anche 
se non timaico come quello di Chartres) —; ciò sembra tanto più notevole ed interessante 
in alcuni personaggi meno noti della scuola come Goffredo e Andrea. 
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GIOVANNI DI SALISBURY, ALANO DI LILLA E NICOLA D'AMIENS 


GIOVANNI DI SALISBURY 


1. Fonti. — Le opere sono in P. L. 199. Più recentemente sono stati editi: Polycraticus, 
a cura di C. C. J. Webb, Oxford, 1909; Metalogicon, a cura del medesimo, Oxford, 1929; 
Historia pontificalis, a cura di R. Poole, Oxford, 1927. Da ricordare le traduzioni inglesi: 
The Metalogicon, a cura e con introduzione di D. D. Mc Garry, Gloucester (Mas.), 1963; 
The Stateman's book, Traduzione del IV, V e VI libro e di estratti del VII e VIII del Polycraticus 
e introduzione di |. Dickinson, Nuova York, 1963. 

2. Studi. — C. C. J. WEBB, /. of S., Londra, 1932; J. Huizinca, Een proegothieke geest, 
J. vov S., in Verzamelde Werken, IV, Haarlem, 1949; H. LiesescHuTtz, Medieval humanism in 
the life and wrttings of ]. of S., Londra, 1950; M. Dat Pra, Giovanni di Salisbury, Milano, 1951; 
D. D. Mc Garry, The Metalogicon of . of S., Berkeley, 1955, 1963*; M. A. Brown, /. of S., 
‘ Franciscan Studies"', 1959, pp. 241-297; L. CazzoLa PaLazzo, Il valore filosofico della pro- 
babilità nel pensiero di G. di S., ‘' Atti della Accademia delle Scienze di Torino '”, 1957-59. 


ALANO DI LILLA 


1. Fonti. — Regulae de sacra theologia. De planctu naturae, Anticlaudianus, Contra haereticos 
e altri scritti religiosi si trovano in P. L. CX; Summa quoniam homines, a cura di P. Glorieux, 
‘’ Archives d'histoire doctrinale et littéraire du M. A. ”', 1954, pp. 113-364; Anticlaudianus, 
a cura di R. Bossuat, Parigi, 1955; Liber poenitentialis, a cura di J. Longère, Lovanio, 1965; 
M. TH. p'ALverny, Textes inédits d' Alain de Lille avec une introduction sur sa vie et ses oeuvres, 
Parigi, 1965. Si veda la edizione in lingua tedesca dell’ Anticlaudiano a cura di W. Rath: Der 
Anticlaudian oder Biicher von der himmlischen Erschaffung des neuen Menschen, Stoccarda, 1966. 

2. Studi. — M. M. BaumcartneRr, Die Philosophie des A. de L., Miinster, 1896; J. Hur- 
zinca, Ueber die Verknupfung des poetischen mit dem Theologischen bei A. de L., in Verzamelde 
Werken, IV, Haarlem, 1949 (già edito ad Amsterdam, 1924); M. D. Chenu, Un essai de 
méthode théologique au XII siècle, ‘* Revue des sciences philosophiques et théologiques '’, 
1935, pp. 258-67; P. Giorieux, L'auteur de la Somme ‘' Quoniam homines "", ‘’ Recherches 
de théologie ancienne et mediévale '’, 1950, pp. 29-45; R. H. Green, A. of L's De planctu 
naturae, ‘* Speculum '”, 1956, pp. 649-74; V. CitentTO, A. di L. poeta e teologo del secolo XII, 
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Napoli, 1958; A. Ciorti, Alano e Dante, '' Convivium ””, 1960, pp. 258-288; C. VasoLi, 
Due studi per Alano di Lilla, ‘' Bollettino dell'Istituto Storico Italiano per il M. E. '’, 1960, 
pp- 35-89; IDEM, La theologia apothetica di A. di L., ‘' Rivista critica di storia della filosofia '', 
1961, pp. 153-88 e 278-314; Ipem, Le idee filosofiche di A. di L., ‘* Giornale critico della 
filosofia italiana , 1961, pp. 462-98; IDEM, Dio, uomo e natura in un dizionario teologico del XII 
secolo, ‘' Rivista critica di storia della filosofia ’, 1968, pp. 371-90; Pa. DeLHAYE, La vertu 
et les vertues dans les ceuvres de A. de L.,'' Cahiers de civilization médièvale '’, 1963, pp. 13-25. 


NICOLA D'AMIENS 
1. Fonti. — L' Ars catholicae fidei è in P. L. LX, 596 fra le opere di Alano di Lilla. 
2. Studi. — Si veda lo studio di Mt. D'Alverny su Alano di Lilla sopra citato. 
QUESTIONI 


Mentre numerosi sono gli studi su Alano autore del De planctu e dello Anticlaudianus 
meno approfonditi sono quelli sui nessi fra le Regulae (e l’ Ars catholicae fidei di Nicola d' Amiens), 
e i metodi della scuola porrettana che sembrano (unitamente ad altre influenze da esaminare) 
costituire il ‘' retroterra '’ di questo tipo di produzione. 
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LE FILOSOFIE ORIENTALI NEL MEDIOEVO 


Carrroco XIII 
LA FILOSOFIA ARABA 


Una bibliografia completa andrebbe oltre ai limiti di questa esposizione. Ci limi- 
tiamo a fornire qui una scelta, che contiene solo l'essenziale, e menziona solo i lavori in lin- 
gue occidentali. Salvo eccezioni, non citiamo di nuovo le indicazioni già fornite nel testo. 
Per ogni sezione, le opere sono classificate in ordine cronologico. 


STRUMENTI BIBLIOGRAPICI 


P. J. pe MEnasce, O. P. Arabische Philosophie, Berna, 1948, 50 pagine. 

C. BROCKELMANN, Geschichte der arabischen Literatur, vol. I Leida, 1943, vol. II, 1949. 

UeserwEG-Hemze, Grundriss der Geschichte der Philosophie, 12* ed. Basilea, 1951, 28, 
pp. 287-325 e 714-725. 

G. Varer, Manuel de bibliographie philosophique, Parigi, 1956 ch. V, Philosophie arabe, 
pp. 159-190. 


STUDI COMPLESSIVI SULLA FILOSOFIA ARABA 


S. Munx, Mélanges de philosophie juive et arabe, 1* ed. Parigi, 1859: ristampa anastatica 
1927. Rimane eccellente. 

T. pe BoEer, Geschichte der Philosophie im Islam, Stoccarda, 1901; trad. ingl. a cura di 
E. R. Jones, The History of Philosophy in Islam, 1903, 2* ed. 1933. 

G. Quapri, La filosofia degli Arabi nel suo fiore 1. Dalle origini fino ad Averroè 2. Il pensiero 
filosofico di Averroè, Firenze, 1939. Traduzione francese a cura di R. Huret, Parigi, 1947, 
342 pagine. 

G. Furtani, La filosofia araba, Roma, Reale Accademia d'Italia, 1943, pp. 34 

A. F. AÒwani, Islamic Philosophy, Il Cairo, Anglo, 1957, pp. 174. 

M. Cruz Hernanpez, Historia de la filosofia espagnola. Filosofia hispano-musulmana, 
Madrid, 1957 t. I 422 pp., t. 2 388 pp. In realtà l’opera prende in considerazione tutta la 
filosofia mussulmana. E attualmente la più completa in questo campo. Vasta bibliografia. 
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LA FILOSOFIA ARABA NELLE STORIE GENERALI DELLA FILOSOFIA MEDIOEVALE 


G. Sarton, Introduction to the History of Science, Baltimora, 1927-48. 

A. Guicaume, Philosophy and Theology, in The Legacy of Islam, Oxford 1931, pp. 239- 
283. 

M. pe Wutr, Histoire de la philosophie médiévale, Lovanio, t. I 1934 pp. 295-313. 

E. Gison, La philosophie au Moyen dge, 3° ed., Parigi, 1947, cap. 6 e 7. 

L. GARpET e G. C. AnAwATI, Introduction è la théologie musulmane, Parigi, 1948, passim. 

R. WALZER, Islamic Philosophy in History of Philosophy Eastern and Western, Londra, 1953, 
cap. 32, pp. 120-148. 

E. Gison, History of christian philosophy in the niiddle ages, Nuova York, 1955, Part 
Five ch. I: Arabian Philosophy pp. 181-225; Bibliografia: pp. 637-646. 


FILOSOFIA MUSSULMANA E FILOSOFIA ARABA 


G. C. AnAWATI, Philosophie médiévale en terre d'Islam (Mélanges de l'Institut Dominicain 
d'Etudes orientales du Care) t. 5 (1958) pp. 175-236. 

P. THILLET, Sagesse greque et philosophie musulmane, Mardis di Dar-el-Salàìm, Cairo, 1958, 
pp. 50-93. 

L. Garper, Le problème da la ‘* philosophie musulmane "' in ‘‘ Mélanges Gilson"' Parigi, 
1959, pp. 261-284. 


FONTI GRECHE. LE TRADUZIONI 


J.G. WENRICH, De auctorum graecorum versionibus et commentariis syriacis, arabicis, armentacis, 
persicisque commentatio, Lipsia, 1842. 

A. Miitcer, Die griechischen Philosophen in der arabischen Ueberlieferung, Halle, 1875. 

M. STEINsScHNEIDER, Die arabischen Uebersetzungen aus dem Griechischen, Centralblatt f. 
Bibliothekwesen 6, 1889, Beiheft 5; 10, 1893, Beiheft 12; Virchows Archiv 124, 1891, 
115-136; 268-296; 455-487; ZDMG, 50, 1897, 161-219; 337-417. Opera capitale. 

F. Nau, L'araméen chrétien (syriaque). Les traductions faites du grec en syriaque au VII 
siècle ‘* Rev. de l’Hist. des relig.'’, 99, 1929, pp. 232-87. 

M. MeyeRHoF, Von Alexandrien nach Bagdad. Ein Bestrag zu den antiken Wissenschaften, 
in ‘ Sitzungber. d. Preuss. AK. d. Wiss. phil.-Hist. Klasse '' 1930, XXIII, pp. 387-429. 

I. Mapkour, L'Organon d' Aristote dans le monde arabe. Ses traductions, son étude et ses ap- 
phcations, Parigi, Vrin, 1943, pp. 304. 

P. Kraus, Plotin chez les Arabes, ‘‘ Bulletin de l’Inst. d'Egypte"”, 23, 1941, pp. 263. 
295. 

R. Waczer, New light on Galen's Moral Philosophy, ‘‘ Classical Quarterly ”', 1949, 
pp. 82-96. 
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LA FILOSOFIA EBRAICA* 


OPERE DI CARATTERE GENERALE 


Si dispone, in lingue europee, di tre opere d'insieme utilizzabili sulla filosofia ebraica 
del medio evo: I. Husik, A History of Medieval Jewish Philosophy, Filadelfia, 1916, ristampato 
nel 1941 e nel 1958; Jul. GurtMann, Die Philosophie des Judentums, Monaco, 1933 (Trad. 
inglese Philosophies of Judassm, New York, 1964 e 1966), che resta il miglior manuale; G. 
Vajpa, Introduction à la pensée juve du moyen ége, Parigi, 1947. 

A dire il vero, tuttavia, tutte queste opere sono oggi sorpassate, e un nuovo manuale 
aggiornato è un desideratum urgente, anche se, allo stato attuale della ricerca, non manche- 
rebbe di presentare gravi lacune. 

L'essenziale della bibliografia fino al 1950 è riumito nel fascicolo 19 della serie Biblto- 
graphische Esnfiihrungen in das Studium der Philosophie: G. Vaypa, Jiidische Philosphie, Berna, 
1950. 

Tra i lavori successivi a questa data: L. GarDET, Philosophie et Loi religieuse en Islam et 
dans le Judaisme médiéval, in ‘* Revue Thomiste '’, 51 (1951), pp. 671-84; G. Vama, L'amour 
de Dieu dans la Théologie juve du moyen age, Parigi, 1957; G. Vaypa, Aristote devant la pensée 
fuive du moyen ige, in Act. Congr. de Lyon 1958 Ass. G. Budé, Parigi, 1960, p. 197 ss.; E. ]. 
RosentHAL, Griechisches Erbe in der jiidischen Religionsphilosophie des Mittelalters, Stoccarda, 
1960; E. J. RosentHaL, The Concept of eudasmonia in medieval Islamic and Jewish philosophy, 
in Atti XII Congr. intern. Filosofia, Firenze, 1960, v. 11, pp. 145-52; G. Vajpa, Recherches 
sur la philosophie et la Kabbale dans la pensée juive du Moyen À ge, Parigi, 1962; H. A. WoLrson, 
The Controversy over Causality within the Kalam, in Mélanges Koyré, Parigi, 1964, v. II, pp. 602- 
18; J. Erros, Ancient Jewish Philosophy, Detroit, 1964; G. ScHoLeM, Le grandi correnti della 
mistica ebraica (tr. it.), Milano, 1965; A. Chouraqui, La pensée juwe, Parigi, 1965; E. BEHLER, 
Die Ewigkeit der Welt. Problemgeschichtliche Untersuchunghen zu den Kontroversen . .. im Mit- 
telalter. I.: Die Problemstellung in der arabischen und Jidischen Philos. d. Mittelalter. Monaco 
B., 1965; C. Sirat, Les vistons surnaturelles dans la pensée juve du moyen îige, Leida, 1969; 
H. Sérouya, Les étapes de la philosophie jusve. I: Antiquité hébrasque, Parigi, 1969; A. Hyman, 
The lberal arts and Jewish Philosophy, in Arts liberaux et philosophie au moyen ége (Act. IVe Congr. 


* Nota bibliografica a cura di Franco Alessio 
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Int. Phil. Méd., Montréal 1967), Montréal-Parigi, 1969, pp. 99-110; A. NEHER, La phi- 
losophie juve médiévale, in Histoire de la Philosophie (Dir. B. Parain), Parigi, 1969, I, pp. 1006-47. 

Sono altresi da segnalare per i numerosi contributi, le raccolte: Mélanges de Philosophie 
et de Latterature Juve, -II, Parigi, 1957; III-IV-V, Parigi, 1958-62; Jewish Medieval and Renais- 
sance Studies, ed. by A. ALTMANN, Cambridge Mass., 1967. 

In particolare, sulla storia del pensiero scientifico ebraico, i due recenti contributi: 
Y. Simon, La science hébraique méediévale, in Histoire générale des Sciences, Parigi, 1957, v. I; 
W. M. FeLpam, Rabbinic Mathematics and Astronomy, New York, 1965?. 

Su tutti questi studi e altri successivi al 1950, esistono tre ottime rassegne: G. VAJDA, 
Les études de philosophie juive du moyen age 1950-60. Bilan sommaire et perspective d'avenir, in 
Die Metaphysik sm Maittelalter (Msscellanea Mediaevalia 2) Berlino, 1963, pp. 126-135; A. 
ALTMANN, Medieval Jewish thought. English and German books and articles published in 1962-63 
(Survey), in ‘’ Bull. Soc. Int. Etudes Philos. Médiév. "' 5 (1963), pp. 261-64; C. Touati, 
Travaux sur la pensée juive medievale en langue francaise (1960-63), ibidem, pp. 264-067. 

Vanno infine segnalate alcune antologie o raccolte complessive di testi in ebraico o in 
versioni in lingue europee: S. Munk, Mélanges de philosophie juive et arabe, Parigi, 1857 (ripr. 
1955); E. FLEG, Anthologie juive, Parigi, 1953; G. Quapri, Il pensiero ebraico ed arabo del medio- 
evo, in Grande Antologia Filosofica, Il: Il pensiero cristiano IV, pp. 1047-54 (Introd.) e pp. 1055. 
1147 (testi); ]. Bonsirven, Textes rabbiniques de deux premiers siècles chrétiens, Roma, 1955. 


IL "LIBRO DELLA CREAZIONE" (SEFER YESIRAH) 


1. Fonts. — La editso princeps risale al 1562 (Mantova). Il testo critico con versione tedesca 
è stato curato da L. GoLpscHaMT, Das Buch der Schipfung, Francoforte s. M., 1894. Una 
versione inglese è stata condotta da W. WestcOTT, The Book of formation . . ., Londra, 1911, 
dopo quella di I. KALIsSH, ed. a New York, 1877. Una seconda versione francese — dopo 
quella condotta dal L. MevER, nel 1891 ed. in Bibliothèque École prat. Hautes Etudes (sect. 
hist. e Philol. n. 85) — è dovuta a S. KarpPE, in IDEM, Etudes sur les origines de la nature du 
Zohar, Parigi, 1901, pp. 139-58. In traduzione italiana: Jezira, trad. dal testo ebraico con 
Introd. e note di S. Savini, Lanciano, 1920. 

2. Studi. — Un utile quadro generale in G. ScHoLEM, Jezira, in ‘* Encyclopaedeia Judaica"', 
9 (1932), pp. 104 ss., ad v. Le prime analisi e ricerche risalgono a: I. LoeB, Analyse du Séfer 
Yegira in ‘* Revue israélite '’, I (1870), pp. 40-3; 168-70; 184-6; e a: A. EpSTEIN, Recherches 
sur le Séfer Yegira, in ‘* Rev. Etud. juives "', 28 (1894), pp. 95-108; 29 (1895) pp. 61-78. 

In particolare sono da segnalare i due scritti di L. Baeck, Zum Sepher Jezira, in ‘' Mo- 
natschr. f. Gesch. u. Wissensch. d. Judentums '”, 70 (1926), pp. 371-6; Die zehn Sephirot 
sm Sepher Jezira, in idem, 78 (1934), pp. 448-55, che accosta il Libro . . . al pensiero di Proclo. 
Sullo stesso tema, P. MerLan, Zur Zahlenlehre im Platonismus (Neuplatonismus) u. im Sefer 
Jezira, in ‘' Journ. of hist. of. Philos. '", 3 (1965), pp. 167-81. Su di un punto particolare, il 
saggio di P. MorpELL, The origin of letters and numerals according to the Sefer Yerzirah, Filadelfia, 
1914. Più recentemente, per commenti al ‘‘ Libro . . . '', G. VAJpA, Le Commentaire kairouanais 
du Séfer Yesira, in ‘' Rev. Etud. Juives ”, 107 (1946-47), pp. 99-156; 112(1953). pp. 5-33. 


DAVID AL MUQAMMIS 


1. Fonti. — Un solo capitolo delle Venti Dissertazioni è tradotto ed annotato da G. 
Vajpa, A propos de la perpétuité de la rétribution d'outre-tombe en theologie musulmane, in ‘' Studia 
Islamica "', 11 (1959), pp. 29-38. 
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All'edizione integrale dell'opera attende A. S. Hackin, del Jewish Theol. Seminary 
di New York (cfr. G. Vajpa, Les études... cit., p. 128). 

2. Studi. — Sulla base del testo arabo recentemente acquisito si deve a G. VAJDA l'avvio 
dello studio di D. a-M. con due analisi di temi teologici di rilievo: Le problème de l'unité de 
Dieu d'après Dawid ibn Marwan al Mugammis, in ‘* Jewish Medieval ... Studies '’, cit. pp. 49- 
73; La finalité de la création de l'homme selon un théologien juif du IX siècle, in ‘‘ Oriens", 15 
(1962), pp. 61-85. 


SA'ADJAH BEN JOSEF 


1. Fonti. — Interrotta la serie de: Les oeuvres complètes de Saadia, tr. dir. par]. DERENBOURG, 
1, 3,5, 6,9, Parigi, 1893-99, è completa la versione francese: S. Commentatre sur le Livre 
de la création, tr. par. L.MEYER, Parigi, 1891. In altre lingue europee: S. Gaon's, Religionsphi- 
losophische Lehre tiber die hl. Schrift; W. ENGELKEMPER, in ‘' Beitr. z. Gesc. d. Phil. d. Mitt."', 
B. 4, H. 4, Miinster i. W., 1903; Vom Glauben und Wissen Saadsah's Emunoth we-Deoth. Enl. 
und Kosmologie; P. BLocH, Monaco, 1879; The Book of beliefs and opintons. Transl. from Arabic 
and Hebrew by S. RosenBLATT, New Haven, 1948; The Book of Doctrines and Beliefs, Abrid- 
ged e. Transl. by A. ALTMANN, Oxford, 1946. Antologia in versione ingl. a cura di A. 
ALTMANN, in Three Jewish Philosopher (Philo, Saadja, Jehuda Halevy), II, New York, 1960 
(= 1965). 

2. Studi. — Anteriormente alla Bibliografia di G. Vama, fiid. Phil. cit., la Bibliografia 
sì trova in: A. FrEIMANN, Saadia Bibliography, in ‘' Saadia Anniversary Volume "’, New York, 
1943, pp. 327.39. 

Complessivamente rilevanti per i diversi contributi, le raccolte pubblicate in occasione 
del centenario di S.: Rab Saadia Gaon. Studies in his honor, ed. by L. Finkelstein, New York, 
1944; Saadia Anniversary Volume, cit.; Saadia Studies published by the ‘' Jewish Quarterly 
Review "' sn commemoration ot the thousandth anniversary of the death of Saadia Gaon, ed. by A. A. 
Neumann S. Zeitlin, Filadelfia, 1943. 

Fra gli altri studi vanno ricordati: D. RAuH, Die Ethik R. S'S, in ‘* Monatsschr. f. Gesch. 
u. Wiss. d. Judent. "*, 55 (1911), pp. 385-99; 513-30; 56 (1912), pp. 65-79; 181-98; 
S. Horovitz, Ueber die Bekanntschaft Saadia mit der griechischen Skepsis, in ‘‘ Festschrift H. 
Cohen ”’, Berlino, 1912; J. Davipson, Saadyah's Polemic against Hswi al-Balkhi, New York, 
1915; H.MaLteR, Saadia Gaon. His Life and works, Filadelfia, 1921 (Bibliogr. pp. 303-419); 
J. Unna, Der Gaon S. Sein Leben und seine Werke, Niirberg, 1926; D. NEuMARK, Saadia's 
Philosophy. Sources, Characters, in ‘* Essays in Jewish Philosophy "”, 1929;M. Ventura, La 
philosophie de S. G., Parigi, 1934 [si cfr. S. Pins, in ‘’ Orientalist. Literaturzeit '', 38 (1935), 
p- 622; G. Vajpa, in ‘' Rev. Etud. juives ”’, 99 (1935), pp. 133-9]; I. Erros, Saadia's Theory 
of Knowledge, in '' Jew. quart. rev. "", 33 (1942-3), pp. 133-70; S. Zertun, S. Gaon.... 
in idem, pp. 365-401; A. HescHEL, The Quest for Certainty in S'S Philosophy, in idem, pp. 265- 
313; IpeM, Reason and Revelation in SS Philosophy, in idem, 34 (1944), pp. 391-408; I. Eros 
S'S second Theory of creation sn 1ts relation to Pythagoreanism and Platonism, in '* Ginzberg Jubilee 
Volume "’, New York, 1945; A. WoLFson, The Kalam Problem of non-existence and S'S second 
theory of creation, in ‘' Jew. quart. rev. ”', 36 (1945), pp. 371-91; Ipem, Atomssm sn S., in idem, 
37 (1946), pp. 107-24; M. ZucHer, Rav Saadya Gaon's Translation of the Torah, New York, 
1959 (in ebraico con breve sommario in inglese); G. Vama, Saadya Commentateur du ‘' Livre 
de la création"', in ‘* Annuaire Ecole prat. Haut. Etud.-sec. Sc. rel. "', (1958-59), Parigi, 
1960; A. WoLrson, Saadja on the Trinity and Incarnation, in ‘' Studies and Essays in Honor 
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of A. A. Neumann”, Leida, 1962, pp. 547-68; N. Lamm, Man's posttion in the unsverse. 
A comparative study of the views of S. G. and Maimonide, in ‘' Jew. quart. rev. '", 55 (1964-65), 
pp. 208 ss.; H. Davmson, S'S list of Theories of the Soul, in ‘' Jewish Medieval . . . Studies '', 
cit. pp. 75-94; G. Vaypa, Autour de la théorie de la connaissance chez Saadia, in ‘‘ Revue des 
Etudes juives '’, 126 (1967), pp. 135-89; 375-97. 


ISHAQ ISRAELI: DÙNAS BEN TAMIN 


1. Fonti. — Il Libro degli elementi, come il Libro delle definizioni sono editi in versioni ebraiche, 
latine e in versioni tedesche ed inglesi; la edizione completa delle opere in versione latino- 
medievale rimane quella risalente al Cinquecento: Opera omnia Isaaci, Lugduni, 1915. 

Edizione e versioni del L. d. El. sono dovuti a S. Friep: Das Buch tber die Elemente. 
Ein Beitrag 2. jidischen Religionsphilosophie d. Mittelalters von Isaac b. Salomon Israeli, nach. d. 
aus d. Arabisch. in Hebriische iibersetzten Texte vom Abrahm b. Samuel Halevi ibn Chasdai, Lipsia, 
1884, rist. con testo ebraico dallo stesso S. FrieD, Sefer ha-Jesodot. Das Buch tiber die Elemente, 
Drohobycz, 1900. 

Un frammento dell'originale arabo del Libro delle definizioni ha prima edito H. Hirschfeld 
in ‘' Jewish quart. Review”, 15 (1903), pp. 689-93; poi, la versione ebraica in Festschr. 
M. Steinschneiders, Lipsia, 1896, pp. 131-42. Dello stesso testo, ed. della versione latina: 
J. T. Mucxte, Isaac Israeli, Liber de Definicionibus, in ‘' Archives Hist. Doctr. Litt. M. Age", 
XI (1937-1938). pp. 299-340. Più recente, la versione in inglese: Isaac Israeli, A neoplatonic 
philosopher of the early tenth Century. His works transl. with comments and a outline of his philosophy 
by A. ALtMann-S. M. Stern, Londra-Oxford, 1958 (Sctipta judasca, I). 

2. Studi. — Un primo utile approccio può esser fornito dalla v. ‘' Israeli '” di M. SELIGSOHN, 
in ‘' Jewish Enciclopaedia '’, 6 (1914), p. 670. Uno studio complessivo oltre quello recente 
— fondamentale per lo studio del neoplatonismo ebraico — di ALTMANN-STERN, Isaac Israeli, 
cit., è dovuto a J. GUTTMANN, Die philosophischen Lehren des Isaak ben Salomon Israeli, in Bestrige 
z. Gesch. d. Phil. d. Mittel. X, 4, Miinster i. W., 1911. 

Toccano tutti aspetti particolari, gli studi successivi. A. WoLrson, Isaac Israeli on the 
internal sense, in '' Jewish Studies in mem. G. A. Kohut, New York, 1935, pp. 583-98; IpEM, 
The meaning of ex nihilo in Isaac Israeli, in ‘* Jewish quart. Rev.'', 50 (1959), pp. 1-12; IpEM, 
Notes on Isaac Israeli's internal sense, in ‘' Jewish quart. Rev. ”', 51 (1960-61), p. 275 sgg.; 
S. M. Srern, Ibn Hasday's neoplatonist. A neoplatonic treatise and its influence on Isaac Israeli 
and the longer version of the Theology of Aristotle, in ‘* Oriens "’, 13-14 (1960-61), pp. 58-120; 
N. M. Samuecson, The concept of the soul in the philosophies of Isaac Israeli and Abraham tbn 
Daud, Cincinnati, 1962. 

Per l'influenza esercitata dal commento al ‘' Libro della creazione '’ di Dùnas ben Tamin 
su Josef ibn Caddiq, oltre G. Vaya, Le commentaire Kairouanais, cit., altresi G. Vama, La 
Philosophie et la Théologie de Josef ibn Caddig, in '' Archives Hist. Doctr. Litt. M. Age”, XVII 
(1949), pp. 173-181. 


PENSATORI EBREI DEI SECOLI X E XI 


Sul Karaita Giacobbe Qirqisani, gli studî fondamentali sono i due di G. Vama: Etudes 
sur Quigisani, in ‘‘ Revue des Etudes juives '’, III, CXX (1961), pp. 211-57; Ipem, in ‘‘ Re- 
vue des Etudes juives ', IV s., II, CXXII (1963), pp. 7-74. 


M. S. Pinès, A tenth Century Philosophical Correspondance, in ‘' Proceedings of the 
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American Academy for Jewish Research ”’, XXIV (1955), pp. 103-136 (analisi della frammen- 


taria corrispondenza filosofica fra un teologo cristiano e un medico-filosofo ebreo). 


Per quanto riguarda Sabbatai Donnolo: 

1. Testi. — M. StEmscHNEIDER, Donnolo, Fragment des dltesten medizinischen Werkes in he- 
braischer Sprache, Berlino, 1887; D. CasteLti, Il Commento di Sabbatai Donnolo sul Libro della 
creazione, (Publ. R. Istit. Super. di Firenze), Firenze, 1880 (testo ebraico con Introduzione 
e Note). 

PA AR — R. GortHEiL, Donnolo, in Jewish Encyclopedia, v. IV, p. 639; C. and 
D. Singer, Origin of the Medical School of Salerno, in Essays on the History of Medicine ded. to 
K. SupHÒorF, Zurigo, 1923. 


SALOMONE IBN GEBIROL 


1. Fonti. — Il riassunto in ebraico (1270) e una versione francese della Fonte della vita 
sono stati editi da S. Muncx, Mélanges de Philosophie jusve et arabe, Parigi, 1859 (= 1955). 
La versione latino-medievale è nell'edizione: AveNCEBROLIS, (Ibn Gebirol) Fons vitae ex arabico 
sn lat. transì. ab Johanne Hispano et Dominico Gundissalino, hersg. von C. BAEUMKER, in ‘ Beitr. 
z. Gesch. d. Phil. d. Mitt. '', Band I, Heft 1, 3, 4, Miinster i. W., 1892 e 1895. Del solo 
terzo Libro ha dato una versione francese F. BRUNNER, $. 1. G., La source de vie III . . ., Parigi, 
1950; J. ScHLANGER progetta una versione francese integrale (cfr. G. Vaypa, Les études... 
cit. p. 130). Completa è la versione inglese: S. 1. G. The fountatn of Life, (Fons vitae). tr. by 
H. E. WeDECK, Intr. E. James, New York, 1962. De La corona reale è disponibile il testo 
in traduzione e presentazione in lingua francese- S. i. G., La Couronne du Royaume, par. A. 
Couragui, in ‘' Mélanges phil. et Litt. juives”, t. I-II cit., pp. 275-313; parimenti, in 
‘Revue Thomiste "’, 1952, pp. 403-440. Prima di A. Couragur, ]. Davison, Selected 
Poems of S. 1. G., Filadelfia, 1923, aveva dato una versione inglese. Per l'edizione del De 
anima (di cui è perduto il testo in lingua originale) e la discussione sulla (dubbia) autenticità, 
A. LoewentHAL, Pseudo-Aristoteles tiber Seele, Eine psychologische Schrift d. XII Jahrh. und 
ihre Beziehung zu S. i. G., Berlino, 1891. 

2. Studi. — Dopo G. Vapa, fiidischen Phil. cst., bibliografia in ]. KoHLMEIER, Bibliographie 
z. S. 4. G., in '' Freib. z. Philos. u. Theol. '', 13-14 (1966-7). pp. 207-9. Relativamente ricca 
la serie degli studi, fra cui vanno menzionati: D. Rosin, The Ethic of S. i. G., in ‘' Jewish 
quart. Rev. ', 1891, pp. 159-81; ]J. GurtMmann, Die Philosophie d. S. 1. G., Gottinga, 1889; 
D. KAuFMAnN, Studien uber S. i. G., Budapest, 1899; S. Horowtrz, Die Psychologie I. G., 
Breslavia, 1900; M. WirtMann, Zur Stellung Avecembrolis im Entwickungsgang d. arab. Phil., 
in ‘' Beitràge z. Gesch. d. Phil. d. Mitt. '", B. V, 1, Miinster i. W., 1905; K. DrEvER, Die 
religiose Gedankenwelt des I. G., Lipsia, 1930; A. Borisov, Sur le point de départ de la philosophie 
volontariste de S. G., in '' Bullet. Acad. Sc. URSS ”' (s. Sc. soc.) 10 (1933), pp. 755-68 
[per cui cfr. G. Vajpa, in ‘' Rev. étud. juives '’, 98 (1934), pp. 102-3]; M. BieLER, Der got- 
tliche Wille (Logosbregriff) bei Gabirol, Wiirzburg, 1933; A. HescHEL, Der Begriff des Seins 
sn der Philosophie Gabirols, in ‘' Festchr. ]. Freimann ", Berlino, 1937; IpEM, Der Begriff der 
Einhest in der Philosophie Gabirols, in ‘* Monatsschr. f. Gesch. u. Wiss. d. Judent. ”", 82 (1938). 
pp. 89-111; IpeM, Das Wesen der Dinge nach d. Lehre Gabirols, in '* Hebrew Unmon Coll. 
Annual”, 14 (1939), pp. 359-85; J. M. MirLas VALLICROSA, S. i. Gabirol como poeta y filosofo, 
Madrid, 1945; E. BertotLa, S. Ibn Gabirol (Avicebron) Vita, opere e pensiero, Padova, 1953; 
F. Brunner, Sur l'hylémorphisme d'Ibn Gabirol, in ‘* Etudes philos. '', 8 (1953), pp. 28-38; 
F. P. BanroeBiiHr, Die Bedeutung des Weltalls f. Gott. Nach e. philos. Gedicht Ibn-Gabirols, in 
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‘’Zeitschr. f. Rel. u. Geistesgesch. '’, 6 (1954), pp. 18-36; F. BrunnER, La doctrine de la 
matière chez Avicebron, in ‘' Rev. de théol. et de philos. '’, 6 (1956), pp. 261-79; H. Simon, 
Das Weltbild Gabirols. Seine Bedeutung f. d. Gesch. d. Phil., in ‘‘ Wiss. Zeitschr. d. Humbold- 
Univ. ”, 6 (1956-57), pp. 199-205; |. SHIRMANN, S. i. G., in ‘* Mélanges phil. et litt. juives '' 
cit. 1957, pp. 261.7; S. Pines, Fragments of the Arabic Original of ‘' Fons vitae”’ in Moses 
Ibn Ezra's Work "' Arugat Habbosem"', in ‘' Tarbiz”, 1958, pp. 218-33; J. WynHoven, 
The Mysticism of S. 1. G., in '' Journ. of Relig. '’, 45 (1965). pp. 137-52; J. ScHLANGER, Sur 
le ròle du ‘' Tout"' dans la création selon I. G., in ‘' Rev. ét. juives ’’, 129 (1965), pp. 125-35; 
I. KoHLMEIER, Der Sesnsbegriff I. G., in ‘' Freiburger Zeitschr. f. Philos. u. Theol.'', 13- 
14 (1966-67). pp. 161-98; Ipem, Der Ursprung des Seins nach I. G., ibidem, pp. 198-206; 
F. KLEIN-FrankE, Zur Stellung d. Philosophie S. I. Gabirols innerhalb d. jidischen Philosophie 
d. Mittelalters, 1bidem, pp. 155-60; J. ScHLANGER, La philosophie de Salomon Ibn Gabirol. 
Etude d'un neoplatonisme, Leida, 1968 [si v. F. Brunner, Sur la philosophie d'I. G. A propos 
d'un ouvrage récent, in ‘* Revue étud. juives "’, 128 (1969), pp. 317-37]. 


BAHYA IBN PAQÙUDA 


1. Fonts. — De Il libro dell'anima l'ed. del testo arabo con comm. in lingua tedesca, è 
stata curata da Y. GoLZIHER, a Berlino nel 1907. De I doveri del cuore, led. nell'originale arabo 
è nota da tempo: Kitab al Hidaja ed. A. S. Jauupa, Leida, 1912. In versione ebraica (di Juda 
ibn Tibbon) e tedesca (a cura di E. BAuMGARTEN, Heidelberg, 1918). In versione ebraica 
ed inglese: Duties of the heart, trans. from Arabic into Hebrew by J. ibn Tibbon, engl. transl. 
by M. Hymason, New York, 1915-47, voll. 1-5. Recente, la versione francese Introductson 
aux Devotrs des Coeurs, tr. par. A. Couragui, Parigi, 1950. 

2. Studi. — De Il libro dell'antma, 11 primo studio risale a J. GUTTMANN, Fine bisher umbe- 
kannte dem B. i. P. zugeeignete Schrift, in ‘' Monatschr. Gesch. u. Wiss. Judent. "’, 41 (1897), 
pp. 241-56. Sulla versione in ebraico de I doveri del cuore, M. Sister, Bachya-Studien . . ., in 
‘’Berich Lehranst. Wiss. Judent. '", 50 (1936), pp. 33-75. Sulla stessa opera, G. VAJpa, 
Le dialogue de l'àme et de la raison dans les Devoirs des coeurs de B. i. P., in ‘‘ Rev. étud. juives ””, 
102 (1937), pp. 93-104. Sulla teologia, dopo l'opera di D. KAUFMANN, Die Theologie des 
Bachja ibn Pakuda, Vienna, 1874 (rist..in D. K., Gesammelte Schrifte, Francoforte s. M., 1910, 
II, pp. 1-98), e oltre che G. GoLinski, Das Wesen des Relionsgesetzes in der Philosophie de B. 
i. P., Wàrzburg, 1935, e D. H. BanETH, The Common teological Source of B. i. P., in ‘* Magnes 
Anniversary Volume ”', Gerusalemme, 1938 (in ebraico, con riass. inglese), di rilievo di G. 
Vajpa, La théologie ascétique de B. 1. P., 1947 (‘* Cahiers de la Soc. asiatique '’, n. 7). Succes- 
sivamente, sulla scia di quest'ultima opera, vanno segnalate le ricerche di C. Ramos Gut, 
Algunos aspetos de la personalidad de la obra del judio zaragosano B. i. P., in ‘‘ Archivio de Filoso- 
fia Aragonesa ‘’, III (1950). pp. 129-80; La demonstracion de la existencia divina en B. i. P., 
in ‘* Sefarad ”’, XI (1951), pp. 305-38; La patrie de B. i. P., in'' Sefarad "”, XI(1951), pp. 103- 
5; B. 1. P. EI puro Amor Divino, in ‘* Miscelanea de Estudios Arabes y Ebraicas ’’, Granada, 
1952, pp. 85-148. Toccano infine aspetti specifici: A. KAHLBERG, Die Ethik des B. 1. P., 
Halle, 1914; F. ELias DE TEJADA, Las doctrinas politicas de B. i. P., in ‘‘ Sefarad ”’, VIII (1948), 
pp. 23-47. 


ABRAHAM BAR HIYYA 


1. Fonti. — Un'edizione cinquecentesca dà il testo ebraico e latino della Forma terrae 
nella versione di E. O. ScHRECKENFUCHS, annotata da S. MiinstER, Basilea, 1546 (= Of- 
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fenbach, 1720). Una versione latina del Liber de sntercalatione seu de chronologia, ed. H. Fini. 
PowskI, Londra, 1851. Di Hegyén ha-Nefesh, l’ed. disponibile è quella curata da E. FREMMANN, 
Intr. S. ]. L. RapoPoRT, Lipsia, 1860. Di Megillat ha-Megalle, |. GuTTMANN ha compiuto l'ed. 
cr. avviata da A. Poznanski, Berlino, 1924. Su questa è fondata la versione catalana di 
J. Mircas Y Vatticrosa, Llibre revelador, Barcellona, 1929. 

2. Studi. — Pagine di valore, che toccano l'aspetto del pensiero religioso di A. b. H. 
in: W. BacHer, Die Bibelexegese der jiidischen Religionsphilosophen des Muttelalters vor Masmîini, 
Budapest, 1892 (in particolare pp. 82-94). Un contributo di rilievo generale per lo studio 
del lessico filosofico è quello di I. EFRos, Studies in Pre-Tibboman Philosophical Terminology, 
in ‘‘ Jewish quart. Rev. ”', XVII (1926), pp. 129-64; 323-68. A. J. GuTTMANN sono dovuti 
due studî di base: Die philosophischen und ethischen Anschauungen in Abraham bar Chijja Hegion 
ha-Nefesh, in ‘* Monatschr. Gesch. u. Wiss. Judent '”, 44 (1900), pp. 193-217; Ueber A. 
b. H. Chijja's Buch der Enthiillung, in idem, 47 (1903), pp. 446-68. Di J. GuTTMANN è parimenti 
la v. "A. b. H.", in‘ Encyclopaedia judaica '', 1 (1928), pp. 430-7. Solo per completezza 
si indica: L. D. StrrsKIN, fudaism as a philosophy: the philosophy of Abraham bar Hiyya, New 
York, 1960 (v. ‘’ Le Judaisme Sephardi”', 1961 n. 2, pp. 941 sgg.): ma per quest'opera si 
v. G. Vajpa, Les études . . . cit., p. 130. Di sicuro interesse è invece: ]. MiLLas Y VALLICROSA, 
La Opra Enciclopedica Ysodé ha-Tebuna w-Migdal ha Emuna de A. b. H., Madrid-Barcellona, 
1952. Sono oggi fondamentali le ricerche di G. Vama, Abraham bar Hiyya et al Farabi, in 
‘Rev. Etud. juives "', 104 (1938), pp. 113 sgg.; Les idées théologiques et philosophiques 
d' Abraham bar Hiyya, in ‘' Archiv. Hist. Doctr. Litt. M. Age", XV. (1946). PP Di -223 
(fond.; con Bibliografia); Le systhème des sciences exposé par Abraham bar Hiyya . . ‘ Se- 
farad "', 22 (1962), pp. 60 sgg. 

Per quanto riguarda il pensiero scientifico rimangono insostituibili gli studî di M., 
SremscHNEMER, Die Encyclopadie des Abraham bar Chijja, in ‘' Hebraeische Bibliographie "' 
7 (1864), pp. 84-95; Abraham Judaeus. Savasorda und Ibn Esra, in ‘' Zitschr. f. Mathematik 
und Physik "’, 12 (1867), pp. 1-44 (entrambi ristampati in M. S., Gesammelte Schriften, 1925, 
I, pp. 327-406). Non appartiene alla letteratura su A. b. H. (a cui viene frequentemente 
ascritto) il breve cenno di P. TAnnERY, Sur le Liber augmenti et diminutionis compilé par Abraham, 
in ‘' Bibliotheca Mathematica '’, 2 (1901), pp. 45-57, che scambia per opera di A. b. H. 
opera d'altro autore. Importante infine: B. Conn, Des mathematische Handbuch des Savasorda, 
in ‘' Monatschr. Gesch. u. Wiss. Judent ”', 62 (1918), pp. 186.94. 


GIUDA LEVITA 


1. Testi. — Del Kuzari esistono varie traduzioni in lingue occidentali: El Cuzarì diàlogo 
filosofico. Ed. bilingiie, tr. de ]. ABENDANA, Buenos Aires, 1943; Das Buch Kusari, nach dem 
hebraischen Texte des fehuda Ibn Tibbon, hrsg., iibers., mit e. Einl. vers von D. Cassel, 
Lipsia, 1869; Book of Kuzari, Transl. from the Arabic by H. HirscHeeLo, N. York, 1946; 
Kuzari, the book of proof and argument. Abridged ed. Intr. and Commnt. by I. HEINEMANN, 
Oxford, 1947; Cuzary... nuev. trad. del ebraico en esp. y Com. por ]. ABENDANA, Am: 
sterdam. 

2. Studi. — Numerosi gli studî. Di interesse storico-filosofico: D. Neumark, Jehuda Hal. 
levis Philosophy sn its principles, Cincinnati, 1908; J. GurTMANN, Das Verhiltnis von Religion 
und Philosophie bes Jehuda Halevi, in Festschr. zu I. Lewys 70 Geb., Breslavia, 1911, pp. 327- 
58; E. BercER von Giirirrz, Das Problem der Erkenntnis in der Religionsphilosophie J. Hallewts, 
Berlino, 1916; D. H. BanETH, /. Halevi und Gazali, in *' Korrespondenzbl. d. Akad. f. d. Wiss. 
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d. Judentums"', 5 (1923), pp. 27-45; M. Koni, Die Philosophie des J. H. und des Abraham 
Ibn Daud, Giessen, 1929; M. Ventura, Le Kalam et le pérspatétisme d'aprés le Kuzari, Parigi, 
1934; I. EpsrEIn, /. H. as philosopher, in ‘' Jewish Quart. Rev. ”’, 25 (1935), pp. 201.25; 
Homenaje a J. L. en su VIII centenario, in ‘' Judaica ”*, 19 (1942), pp. 129-223; L. Strauss, 
The Law of reason in the Kuzari, in ‘' Proc. Amer. Acad. for Jewish Res. '’, 13 (1943), pp. 47- 
96; J. M. Mittas VaLticrosa, f. H. como poeta y apologista, Madrid, 1947; E. BertoLA, La 
dottrina psicologica di J. L., in ‘* Riv. Fil. Neosc. ”’, 46 (1954), pp. 7-19. 


MOSÈ MAIMONIDE 


1. Fonti. — Fra le molte versioni della Guida dei perplessi, ci si limita qui a segnalare le ver- 
sioni latine: Dux seu Director dubitantium aut perplexorum di Au. JustIniANUS, Parigi, 1520 
(probabile copia della versione di Al-Harizi; Francoforte, 1964); Liber ‘' More Nebuchim "' 
(Doctor perplexorum) ex versione S. Tibbonidae cum commentariis Ephrodaei, Schemtot, Ibn Crescas 
nec non Don Isacs Abarbanel I-I-III, Berlino.1875); Liber de uno Deo benedicto (= Guida II, Intr., 
c. 1) hrsg. v. W. KLuxEn, in '' Miscellanea Mediaevalia '”, 4 (1966), pp. 167-82. Inoltre: 
la ed. araba (in grafia ebraica) e versione francese di S. Munk, Le Guide des égarés. Traité de 
théologie et de philosophie publ. dans l'original arabe et accompagné d'une trad. frane. 
et de notes crit. littéraires et explicatives 1-3, Parigi, 1856-66 (= 1963; = Osnabriick, 
1964). Versione italiana, dopo quella condotta nel 1580 da Amapeo B. Mose Da RECANATI, 
di D. I. Maroni, La guida dei perplessi, Livorno, 1871. Infine, in altre lingue europee, la più 
recente versione inglese: The Guide of the perplexed. Transl. Introd. Notes by S. Pines, with 
and Introduct. Essay by L. Strauss, Chicago, 1963. In lingua tedesca: Des Rabbi Mosche 
Ben Maimon, More Newuchim (Fiihrer der Verirrte) v. A. ALtMANN, Berlino, 1935. 

Del Codice di Leggi una versione inglese è: The Code of Maimonides, Transl. from the 
Hebrew, Il. 1-14, (Yale fudaica Series) New Haven, 1949. 

Di altre opere sono disponibili in lingue europee, fra l'altro: M. M., Le Livre de la connais- 
sance, tr. de l'hèbreu et annoté par V. NixirrowETZKY-A. ZAaouni. Etude Prél. de S. PinEs, 
Parigi, 1961; Segreto des segreti di Maimonide, Tr. it. con Introd. e comm. di U. DE MARTINI, 
Roma, 1960; M. M., Terminologse logique, Ed. cr. du texte hébreu, tr. et comm. franc. par 
M. VentuRA, Parigi, 1935. M.'s Treatise of Logic, transl. by I. EFROS, in ‘‘ Proceed. Amer. 
Acad. for Jewish Research '', New York, 1938; infine: A Maimonides' reader. Ed. with Intr. 
and Notes by I. Twersky, New York, 1972. 

2. Studi. — Anteriormente alla bibliografia di G. VAJpA, Jiid. Phil., cit., si possono con- 
sultare le seguenti bibliografie generali: G. GABRIELI, Biografie e bibliografie di scienziati arabi: 
Masmonide, in ‘* Archeion”’. Archivio di storia delle scienze", 5 (1924), pp. 12-15; ]. I. 
GoRrrINKLE, A Bibliography of M., New York, 1932; (An.) Bibl., in ‘’ Cahiers Juifs '”, 2 (1935), 
pp. 142.51; A. ScHerser, A Hungarian Bibliography of M., Budapest, 1946; I. EpstEN, 
(Bibl.) in Moses Maimonides VII centenary memorial Volume, Londra, 1955. 

Vastissima la letteratura. Di sicuro interesse sono anzitutto, le numerose raccolte comples- 
sive di studî, fra cui: Moses Ben Maimon. Sein Leben, seine Werke u. sein Einfluss. Zur Erinnerung 
a. d. 700 Todestag. Hersg. von... unter Leitung von J. GurtMANN, 1.2., Lipsia, 1908-14; 
Festschrift zur 800. Wiederkehr des Geburstag von Moses ben Maimon, Breslavia, 1935; Moses 
Maimonides 1135-1204. Anglo-Jewish papers in connection with the 8th cent. of his birth. Ed. by 
I. Epstein, Londra, 1935; Maimonides, his teachings and personality. Essays on the occasion of 
the 750th annivers. of his death. Ed. by S. FepERBUSH, N. York, 1956; Essays on Masmonides. 
An octocentennial Vol. Ed. by S. W. Baron, N. York, 1941. 
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Di interesse generale, fra gli altri studî: D. YeLLIN, J. Abrahams, Maimonides, Londra, 
1903 (19352); W. BacHer, W. Brann (u. a.), Moses ben Maimon. Sein Leben seine Werke 
u. sein Einflus, I-II, Lipsia, 1908-14; L. G. Lévy, Maimonide, Parigi, 1911 (n. ed. 1932); 
J. Miinz, Moses ben Maimon. Sein Leben u. seme Werke, Francoforte s. M., 1912; ]. TEICHER, 
Studi su M., in ‘' Giornale della Soc. Asiat. Ital. '", 2 (1934), pp. 277-095; Maimonides. Ein 
systemat. Querschnitt durch s. Werk. Ausgew. iibertr. u. eingel. v. N. N. GLATZER, Berlino, 1935; 
A. HescHeL, Miamonides, eine Biographie, Berlino, 1935; J. LLamas, Matmonides, siglo XII, 
Madrid, 1935; L. Strauss, Philosophie und Gesetz; Beitr. zum Verstindnis M.'s u. seiner Vor- 
laufer, Berlino, 1935; A. Marx, Texts by and about M., in ‘' Jewish Quart Rev. '”, 25 (1935). 
pp- 371-428; J. SAracHEK, Faith and reason. The conflst over the rattonalism of Masmonides, N. 
York, 1935 (19702); A. ALtMann, Das Verhéltnis Masminis zur jiidischen Mystik, MGW], 
1937, pp. 305-330; L. Strauss, M's Statement on political science, in ‘' Proc. Amer. Acad. 
f. Jewish Res. '’, 22 (1953), pp. 115-30; L. Baeck, M., der Mann, sein Werk u. seine Wirkung. 
Vortrag., Diisseldorf, 1954; S. ZerrLin, Maimonides, A. Biography, N. York, 1955*; Analyse 
générale de l'oeuvre de M. M. (1135-1204), in ‘' Rev. d'hist. de la méd. hébr. "", 31 (1956), 
pp. 53-120; H. Sérouva, L'oeuvre philosophique de M., in '' Rev. de la méd. hébr.”, 31 
(1956) pp. 71-80; J. S. Minkin, The World of M. M. With selection from his writings, N. 
York, 1957; C. KLEIN, The Credo of M., A synthesis., N. York, 1958; S. Zac, Maimonide, 
Paris, 1965; D. J. Silver, Maimonide an criticisms and the Maimomdean controversy, Meida, 
1965; Moses Masmomides. Ein Querschnitt durch das Werk des Rabbi Mosche Ben Masmon, Ausgew. 
u. aus d. Hebr. v. N. N. Glatzer, Colonia, 1966; G. Vaypa, La pensée religieuse de Masmonide; 
unsté ou dualité?, in ‘' Cahiers de Civilis, médiév. "', IX (1966), pp. 29-49; F. G. BraTTON, 
Maimonides, medieval modernist, Boston, 1967; A. CoHEN, Maimonides '' thirteen principles”, 
in ‘' Jewish Medieval Studies” cit. pp. 119-44. 

Rivestono interesse per le prospettive etiche di M.: H. CoHen, Charakterik der Ethik 
M., Lipsia, 1908; E. BertoLA, La morale di M. M., in Idem, Saggi e studi di filosofia medievale, 
Padova, 1951; R. L. WrIss, Language and Ethics; Reflection on Maimonides Ethics, in ‘' Journ. 
Hist. Phil. "', IX (1971), pp. 425-33. 

Per le teorie della conoscenza e della logica: A. J. BomBACcH, Versuch einer systemat. Dar- 
stellung der Erkenntnistheorte des M., Zurigo, 1935; H. A. WoLeson, The Amphibolous Terms 
in Aristotle, Arabic philosophy and M., in ‘‘ Harvard theolog. Rev. ”, 31 (1938), pp. 151.73; 
IpeM, M. on the internal senses, in ‘* Jewish Quart. Rev. ", 25 (1935). pp. 461-67; M. Sprin- 
cer, Die Attributenlehre des M. M. beleuchtet vom Standpunkt der modernen Logik, N. York, 
1942; S. AtLas, Salomon Miamon's Treatment of the problem of antinomies and its relation to Mat- 
monides, in ‘* Hebrew Union College Annual”, 21 (1948), pp. 105-53; I. Husik, A Que- 
stion of logic in M., in Ipem, Philosophical Essays, Oxford, 1952, pp. 136-40; L. Strauss, 
Notes on Masmonides Book of Knowledge, in Studies in Mysticism and Religion Presented to Gershom 
Scholem, Gerusalemme, 1967. 

Per quanto riguarda la metafisica di M.: Z. Diesenpruck, Die Theologie bes M., in ‘' He-. 
brew Union Coll. Annual”, 5 (1928), pp. 415-534; C. Neusurger, Das Wesen des Ge- 
setzes in der Philosophie des M., Danzica, 1933; Z. DiesenpRUCcK, M°s Theory of the negation 
of privation, N. York, 1935: J. TeIcHER, Observations critiques sur l'interprétation. tradstionelle 
des attributs négatifs chez M., in ‘* Rev. des étud. Juives "’, 99 (1935), pp. 56-67; H. AWotF- 
son, The Aristotelian Predicables and M's Division of the Attributes, in Essays and studies in memo- 
riam of L. R. Miller, N. York, 1938, pp. 201-34; IpeM, Masmonides on negatives attributes, 
in L. Gzserc, fubilee Volume, N. York, 1945; A. ALTMANN, Essence and existence in M., 
in ‘Bull. J. Rylands Libr.', 35 (1952-53), pp. 294-315. 
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Sulla filosofia della natura di M.: J. ScHacHT, M. Meyerhof, M. against Galen, on philo- 
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